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تفط إيسلم 

الحمد لله وسلام على عباده الذين اصطفى. 
وبعد : 

فهذه كلمة نصدر بها الجزء الأول من 'قواعد التصوف" لا نطيل بها؛ فقد 
قدمنا لهذه القواعد كلها بجزء خاص أسميناه "الشيخ أحمد زروق ... سيرة ومسيرة” 
قلنا فيه ما يحقق الغرض من مقدمة توضع بين يدي كتاب. 

ولم يبق لنا ما نقوله هنا إلا أن نقول لك: إن هذا الجزء الذي ستقرأه مسن 
القواعد سيحقق لك أمرين في أقل القليل : 

أحدهما : إنه سيبين لك عن حقيقة التصوف, وماهيته. ومنهجه؛ وصلته 
بالقريعة: وتمهود» فى التربيةة:وصتهل التتخسية اامسلائة إطريقة علمية حاسنة. 

وهو على هذا النحو سيلقى بك في بحار الشوق إلى قراءة التصوف أولاً 
والوقوف على علامات الحسن فيه. 

ثم لا بأس بعد ذلك أن يحملك على اتباعه. واتخاذه منهجاء أو يردك إلسى 
إرادة متخاذلة تقعد بك عن اتخاذ السبيل إلى بلوغ العوالي. 

ونحن لا نستبق الأحداث. 

فدونك هذا الكتاب قطوفه دانية» وعرف شذاه لا يخفاك» وفي أول الأمسر 
وآخره أنت وذاك. 

أ. د / طد حبيشي 
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القاعدة الأولى في المنهج 

ا ا ا 7 لي 
بديهي» ليُرجع | إليه في أفراد ما وقع عليه ردًا وقبولاًء وتأصيلاً وتفصيلاًء فلزم تقديم ذلك 
على الخوض فيه؛ إعلامًا به» وتحضيضنًا عليهء وإيماء لمادته (لمعادنه) فامفهم]. . 

أراد الشيخ أن يضع مجموعة من القواعد والضوابط يتحول بها التنتصوف 
إلى شيء معروف ومعلومء بحيث تكون هذه القواعد جامعة لكل شاردة وإرادة لهذا 
القن» الذي حار كثير .من الناس في جمع شوارده؛ وضبط مسائله؛ والتعسرف على 
كنهه, والتصوف باعتباره فنا أو باعتباره علمّ السلوك له وجوده الذهني والخارجي؛ 
وكل ماله وجود ذهني وخارجي أمكن لنا أن نطلق عليه (شيء)؛ إذا لشيء في اللغة: 
'هو ما يصح أن يُعلم ويخبر عنه عند سيبويه؛ وقيل الشيء عبارة عن الوجود وهو 
اسم لجميع المكونات عرضنًا كان أو جوهراء ويصح أن يُعلم ويُخبر عنه. 

وهو في اصطلاح أهل العلم : "هو الموجود الثابت المتحقق في الخارج" 
ليشمل الواجب والممكن الذي تحقق وجوده خارج الذهن. وقد يذهب بعض العلماء 
إلى أن الشيء يطلق على الموجود المتحقق خارج الذهن» وعلى الموجود الذهني أو 
المتوهم ليشمل الممكن قبل وجوده. 

وأيّما كان الأمر في إطلاقات الشيء؛ فإن التصوف الذي يكتب الشيخ 
قواعده. موجود متحقق في الذهن وخارجه . فهو شيء على كل حال. 

وما دام التصوف شيئا ونحن نطلب الحكم عليه أوله؛ فإن هذا الحكم لا 
يتأتى: ولا نخلص إليه إلا إذا تصورناه, بمعنى أدركنا ماهيته وحقيقته طبقا للقاعدة 
المنطقية المشهورة التي تقول : ' إن الحكم على الشيء فرع عن تصوره". 

وما التصور عند العلماء إلا “إدراك الماهية من غير أن يحكم عليها بنفي أو إثبات. 

والماهية هي ما به الشيء هو هوء أعني أنها هي الشيء الذي يمكن تعقله 
مما يُراد فهمه كالإنسان مثلء حيث إن المتعقّل منه أنه حيوان ناطق. 

وهذا الجزء المتعقل من الشيء إن كان واقعًا في جواب : السؤال بما هو 
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كان (ماهية) » ومن حيث ثبوته في الخارج يسمى (حقيقة) » ومن حيث امتياه عن 
الأغيار (هوية) ٠‏ ومن حيث حمل اللوازم له إذانًا)» ومن حيث يُستنيط من اللفسظ 
(مدلولاً) » ومن حيث إنه محل الحوادث (جوهرا). 
والجزء المتعقّل من التصوف الواقع في جواب. ما هو الذي نسميه بالماهية, 

وهي التي لا يجوز الحكم عليها أو لها إلا يعد تصورهاء ووقوعها بغاية الوضوح في 
جواب ما هو التصوف. 

وإدراك الماهية نوع من الشعور بها شعورًا ضروريًا لا يحتاج إلى دليل» أو 
شعور! نظريًا يحتاج إلى الاستدلال. 

والشيخ ينبه على أن الإنسحان إذا أراد أن يتحدث في علم معين, له ماهيته 
وله حقيقته وهويته: لا يكفيه فقط أن ينبه قارئه إلى ما أدركه من ماهية السشسيء 
الذي يبحث فيه, ولكن هو كذلك مطالب أن ينبه قارئه إلى فائدة هذا السشيء الذي 
يبحثه؛ أو الثمرة التي تعود على الباحث والقارئ من الاشتغال به. 

والتنبيه على الفائدة والثمرة يكون مثل التنبيه على الماهية » لا يتأتى إلا 
بعد إدراك الباحث لهذه الثمرة وتلك الفائدة إدراكا تامّاء والشعور بها على وجهها 
شعورًا ضروريًا بغير دليل: أو شعورا نظريًا يستند إلى الاستدلال. 

ونحن نضيف هنا إضافة يسيرة؛ وهي أن الباحث يلزمه أن ينبه قارئه إلسى 
شيء ثالث وهو مجال أو حقيقة أو موضوع العلم الذي يتصدى لبحثه ليمتاز به من 
غيره. وتتحقق له كامل هويته على النحو الذي أشرنا إليه قريبًا. 

وإدراك ماهية الشيء والشعور يها. 

وإدراك فائدته وثمرته. 

وإدراك حقيفته التي بها يتحقق له وجوده الخارجي. 

وإدراك هويته التي يمتاز بها عن الأغيار. 

إن إدراك ذلك كله يكون من ضروريات المنهج للبحث في كل علم من نحو: 
التصوف وغيره. 

ولما كان هذا الإدراك أمرًا يوجبه المنهج » وحب تقديمه؛ والبسدءٌ به. 
ووضعه في أول درجات سلم البحث. 


ولنا أن نتساءل عن هذا الإدراك للماهية والحقيقة والهويةء ثم الفائدة 
والثمرة لماذا كان أمرًا حتميًا ٠‏ ولماذا كان وضعه في الصدارة من البحث أمرًا 
ضروريا ؟ 

والمصنف يجيب عن هذا التساؤل» فيقول: [ .. ليُرجع إليه في أفراد ما وقع 
عليه. ردًا وقبولاً. وتأصيلاً وتفصيلاً ] . 

ومفهوم عبارة الشيخ أن إدراك ماهية الشيء المراد البحث فيه وفائدته 
وثمرته وموضوعه. كل ذلك يُعَدُ ضرورة إذا أردنا أن نتعرف على هذه الأفراد التسي 
تصدق عليها ماهية هذا العلم في خارج الذهن: وهو الطبيعة التي تتحقق فيها 
الماصدقات. 

وإدراك هذه الأفراد بمعيار تطبيق الماهية عليها يمكن الباحث من أن يرد 
منها ما لا تنطبق عليه هذه الماهية» وأن يقبل منها ما يندرج تحت هذه الماهية 
وتصدق عليه. 

ثم إن الباحث في الوقت نفسه - بمعيار فهمه للماهية - يستطيع وهو في 
عالم الأفراد التي قَبلَها أن يدرك من هذه الأفراد ما هو أصليء وأن يُفرَّغ على 
الأصول ما ينبثق عنها من تفريعات ٠‏ حتى يتمكن الباحث بفعله هذا من أن يقدم 
لقارئه عملاً دقيقا يحوي أفراد بحثه, وينحي عنه ما ليس منه. ويؤصل للأصسيل» 
ويضع الفروع في مكانها من القواعد. 

أما أن يكون تقديم ذلك كله ووضعه في أول درجات السلم من البحث أمرًا 
واجباء فإن الشيخ يعلل لذلك بقوله : [ فلزم تقديم ذلك على الخوض فيهء إعلاما به. 
وتحضيضنا عليه. وإيماء لمادته ] . 

لقد علل الشيخ لوجوب تقديم ما ذكرناه وجعله في أول بحثه بأمور ثلاثة: 

أولها وأهمها وأشرفها : وجوب معرفة هذا العلم وإدراك كنهه. 

ونحن في مجال العلوم نعرف أن شرف كل علم يكون في ذاته ١‏ باعتبار أنه 
علم له ماهيته وحقيقته وهويته. 

وابن خلدون قد أشار إلى شرف العلم في ذاته بحماسة بالغة عندما اكتشف 
علم العمران؛ فبين أن الذي دفعه إلى تأصيل علم العمران أمران : 
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أهمهما : أن كل علم إذا اكتملت له هويته وماهيته وحقيقته كان شريفًا فسي 
ذاته» وثانيهما : أن شرف العلم (أعني علم العمران عند ابن خلدون) راجسع إلسى 
شرته وفائدته التي هي تصحيح علم التاريخ: وإزالة الشوائب عنه. 

وخلاصة القول في هذا السبب الأول أن الشيخ هنا يؤكد على وجوب تقديم 
إدراك ماهية العلم وفائدته على غيره من الأبحاث ١‏ ليتضح من أول الأمر شرف العلم 
الذي هو محل البحث. 

أما السبب الثاني على وجوب تقديم ما ذكرناه على غيسره. فهو حض 
القارئ وحمله على أن يستفيد من ثمرة هذا العلم فيدخله في دائرة اهتمامه؛ ويجعله 
ضابطًا لسلوكه على اتساع معنى السلوك. ش 

وأما السبب الثالث فهو يتلخص في أن فهم الماهية وتقديم هذا الفهم على 
غيره. إنما يشير إلى مادة هذا العلم أو ذاك في الطبيعة» وهو كما سبق أن ذكرنا ما 
يسمى عند العلماء بحقيقة الشيء. 

ومعرفة الحقيقة بعد معرفة الماهية تجعل الشيء يمتاز من غيره؛ وامتيازه 
من غيره به تتحقق هويته. ../ 

أرأيت إلى ما ذكره الشيخ هنا من إلزام كل باحث في مجاله , ألا يتحدث عن 
شيء بالحكم عليه أو . لا , إلا إذا تصوره وشعر به شعورًا ضرورياء أو شعورا 
نظريًا لتمتاز بين يديه آحاده وأفراده؛ فيضم إلى مجال بحثه ما تطلق عليه هذه 
الماهية» وينحي عنه ما لا تطلق عليه؛ ويصنف هذه الأفراد وتلك الماصدقات إلى ما 
يكون منها أصلاً . وإلى ما يتفرع على هذا الأصلء؛ ثم إن هذا النوع مسن المعرفة 
والاهتمام إنما يبين عن شرف كل علم في ذاته» ويحمل كل عاقل على الاشتغال به؛ 
ويأخذ بيد كل بصير إلى التعرف على وجود آحاده في الخارج. 

أرأيت إلى صنيع هذا الشيخ على هذا النحو كيف امتطى صهوة سنام الدقة: 
ووضع رجليه في غرز ضمانة الفهم؛ وقبض بمجامع يده على أسباب حَكمّة الفهسوم 
المنضبطة في أخصر عبارة ؛ وأجمع قول . 

فتأمل . 


القاعدة الشانية 
في الماهية والحقيقة والسبيل إلى تصورههما 

[ ماهية الشيء حقيقته؛: وحقيقته ما دلت عليه جملته,» وتعريف ذلك بحد- 
وهو أجمع - أى رسم - وهو أوضح- أو تفسير- وهو أتم لبيانه وسرعة فهمه. 

وقد هد التصوف ورسم وقُسّر بوجوه تبلغ نحو الألفين» مرجع كلّها الصدق 
التوجه إلى الله تعالى؛ وإنما هي وجوه فيه والله أعلم ] . 
الشسسسرح : ٠ه‏ 

حين أشار الشيخ في قاعدته الأولى إلى أنه لا يجوز أن يُحكم على شيء ما 
أو. له إلا بعد تصور ماهيته؛ كان لزامًا عليه حينئذ أن يُفرد الماهفية بحسديثء. وأن 
يتناولها بمقال . 

ونحن إذا تأملنا ما ذكرناه في شرحنا للقاعدة الأولى؛ علمنا أن الشيء يمكن 
إدراكه عقلاً » ويمكن إدراكه متحققًا في الطبيعة» ويمكن إدراكه متميزًا عن غيره إذا 
نحن أدركنا الجزء المعقول منه؛ أعني إذا نحن عقلنا منه الجانب الذي يمكن تعقله: 
وهو هذا الجانب الذي يقال عليه واقعًا في جواب ما هو إذا سألنا عنه بهذا السسؤال 
وهو : ما هو هذا الشيء في ذاته ؟ 

فإذا عيّنا هذا الشيء المسئول عنه كأن نقول : - ما الإنسان ؟ أو نقول: ما 
الفرس ؟ أو ما شابه ذلك من الأنواع - 

كان الجواب عن السؤال الأول ٠‏ الإنسان هو : الحيوان الناطق . 

وكان الجواب عن السؤال الثاني الفرس هو : الحيوان الصاهل. 

فالحيوان الناطق هو هذا الجائب الذي يمكن تعقله من الإنسان» وهو مشثرك 
بين أفراده. 

والحيوان الصاهل هو هذا الجاتب الذي يمكن تعقله من الفرس. 

وهذه الجوآنب التي يمكن تَعََلُها كل في مجاله؛ يمكن أن ننظر إليها مسن 


زوايا متعددة. 


فنحن نستطيع أن ننظر إليها على أنها موجودات في الذهن. 

ويمكن أن ننظر إليها وهى متحققة في أفرادها في الطبيعة؛ حين ننظر إلسى 
ما في الذهن وإلى ما في الحيوانية والناطقية؛ ومدى انطباقه على الأفراد المؤوجودة 
في الخارج. 

وأنت إذا تأملت في زاويتي النظر هاتين تأمل عامًاء تجد أن الذي معك هو 
شيء واحدء وهو هذا الجانب الذي يمكن أن نتعقله. 

وهذا التأمل العام يمكن أن يمدنا بانطباع من خلاله نرى الماهية؛ والحقيقة 
قد دلاً على شيء واحدء فالحقيقة هنا هي الماهية, والماهية هي الحقيقة. 

وهذا الانطباع هو. الذي دقع المصنف إلى القول بسأن [ ماهية السشيء 

غير أننا إذا تغاضينا عن هذا القدر المشترك؛ وجدنا أن الحقيقة في بعصض 
الاستعمالات اللفوية؛ أو الاصطلاحية ربما تنفصل عن الماهية لتجعل العلاقة يها هي 
علاقة العام بالخاص؛ إذ إن الماهية إنما تدل على ما يمكن تعقله من الشيء حال 
وجوده في الذهن, في حين أن الحقيقة تطلق على ذلك؛ وتطلق معه على وجود هذا 
المعقول من الشيءء وقد تحقق في أفراده في الطبيعة. 

على أن الحقيقة ربما تستعمل في مجالات أخرى من حيث وضعها اللفويء: 
ومن حيث وضعها الاصطلاحي ؛ على ما نص عليه علماء اللفة وعلماء الاصطلاح. 

وهو ما لإ نطيل بذكره هنا. 

ويؤكد المصنف هنا أن الحقيقة حينما تفهم على أنها تجسيدٌ للمعنى المعقول 
في الطبيعةء فإنه لا يدل على هذا التجسيد إلا جملة الأفراد أو الماصدقات التي يتحقق 
فيها هذا المعنى الكليء ويسمح لها بالاندراج تحته. 

فالحيوانية الناطقة إذا كانت في العقل فهي ماهية.وهي حقيقة . 

وإذا تجسدت في الواقع الطبيعي فهي حقيقة يدل عليها الأفراد» مسن نحسو: 
محمد؛ وعليء وزيدء وعمرو ... إلخ ؛ فجميع الماصدقات أو الأفراد التي جسدت هذا 
الأمر المعقول في الطبيعة هي التي تدل على الحقيقة في خارج الذهن. 


وتسمية هذا النوع من الوجود بالحقيقة لأمرين : 

أحدهما : أن هذا المعنى قد تجسد في خارج الذهن» فأضاف إلى الوجود 
الذهني بهذا التحقق في الخارج وجوذا آخرء رفع من قيمته وزاد من تمكنه مسن 
التعبير عن الشيء.. 

وثانيهما : أن هذا التحقق في الخارج حين كان مطابقًا للوجود الذهني لذلك 
المعلوم من الشيءء كان هذا التطابق مائحًا لثقتنا بهذا المعنى الذي عقلناه بدرجة 
أعلى» فكان هذا المعنى المعقول بعد تحققه في الطبيعة على وجهه حقًا لا ريب فيه. 

ولعل هذا ما يعنيه المصئف بقوله : [ وحقيقته ما دلت عليه جملته ]. 

وهذا- النوع من الاشتراك بين الدقيقة والماهية في الذهن في الدلالة على 
المعقول من الشيء؛ هو ما أشار إليه ابن سينا حين قال: [ إن لكل شيء ماهية هو 
بها ما هوء وهي حقيقته بل هي ذاته ] » وقال أيضًا : [ .. فإن لكل أمر حقيقة هو 
بها ما هو ] (). 

وهذا المعنى الذي ذكره أبن سينا » ليس هو المعنى الوحيد للحقيقة - كما 
علمت- فهناك معنيان آخران للحقيقة في استعمال الفلاسفة» يشيران إلى عموم 
مصطلح الحقيقة بما يسمح لنا أن نقول: إنه أعم من الماهية. 

وأول هذين المعنيين : هو أن الحقيقة تستعمل بمعنى مطابقة التصور أو 
الحكم للواقع. 

وثاني هذين المعنيين هو : مطابقة الشيء لصورة نوعه. أو لمثاله الذي 
أريد له. 

والأمر ظاهر على كل حال. 

هذان أمران كليان (الماهية والحقيقة) » وهما أمران يتوقف على معرفتهما 
وتصورهما إمكانية تقديم الشيء للغير وتعريفه به؛ وإعانته على تصوره. 

فما الطريق الموصل لتصور الحقيقة والماهية وغيرهما من نظائرهما 
وأشباههما. 


. الشفاء ج؟ ص ؟5؟‎ )١( 


تكن لاحت 


ونحن إذا أردنا أن نجيب على هذا التساؤل وجدنا أنفسنا أمام طرق ثلاثة, 
هي ؛ التعريف بالحدء والتعريف بالرسم. والتعريف بالتفسير. 

وترتيبها من حيث الأهمية هو هذا الترتيب الذي عرضته الآن بين يديك. 

والقارئ قد يجد نفسه أمام بعض المعضلات حين يطالع عناوين هذه' الأقسام. 
الثلاثة» فيجد نفسه في حيرة من أمره لعدم وضوح الطريق أمامه. 

وأنا أقول : لا تحزن يا صاحبي فإن الأمر إذا عُمّ عليك فعلينا تبيينه لكء 
فلنأخذ في ذلك ٠‏ وعلى الله قصد السبيل . 

إن العلماء وهم يتحدثون عن الطرق المؤدية إلى تصور الشيء يسلكون إلى 
هذا التصور ثلاثة طرق يجمعها كلها اسمٌ واحدء هو : (التعريف). 

والتعريف بكل أنواعه يعيئنا على فهم حقيقة الشيء من غير أن يكون 
مشتملاً على حكم من الأحكام, وفائدته : أنه يؤهلنا للحكم على الشيء أو. له. ونحن 
على وعي كامل بما نحكم له أو عليه. 

وهذه الطرق الثلاثة التي يجمعها كلمة (تعريف) هي : 
(1) الشعريف بالهد روهو أجمع : 

والحد لا يكون مستحقا لهذا الاسم إلا إذا كان معتمدًا على العناصر الذاتيسة 
للشيء»؛ التي نجدها متحققة في جميع أفراده؛ جامعة لهذه الأفراد» طاردة لغيرها مما 
لا تتحقق ذيه هذه العناصر الذاتية. 

وهذا الحد ينقسم إلى قسمين : حدّ تام » وحد ناقص. 
أ- أما الهد القام : فهو هذا الذي يجمع العناصر الذاتية للشيءء القريبة منه. 
الملاصقة له؛ الداخلة في قماشة نسيجه لحمتها وسداها. 

والمناطقة يعبرون عن ذلك بعبارة موجزة؛ فيقولون. إن الحد التام هو ما 
يشتمل على الجنس القريب والفصل. 

والجنس القريب هو المشترك بين المعرّف وغيره مما يساويه في مرتبتسه: 
بحيث يكون ما تحت هذا المشترك كله من الأنواع لهذا المشترك؛ كالحيوانية للإنسان 


- ١ - 


والفرس والذئب؛ إذ الإنسان والفرس والذئب ليس تحت كل واحد منها إلا أفراده 
الجزئية. 

والمقصود أن الجنس القريب أحد مطلوبي الحد التام . 

وثاني المطلوبين للحد التام هو الفصلء وهو كلي ذاتي» يفصل بين نوع 
ونوع من الأنواع المندرجة تحت الجنس القريبء كالناطق للإنسان الذي يميزه عن 
غيره من سائر الأنواع الحية: والصاهل للفرس؛ وهو ما يميزه عن غيره من الأنواع: 
التي تشاركه جنسه القريب. 

فإذا اجتمع بين يدينا الجنس القريب والفصل لشيء من الأشياء؛ كربناهما 
في جملة من مبتدأ وخبرء أو موضوع ومحمولء لتكون في الإنسان هكذا .. حيوان 
ناطق: وفي الفؤرس حيوان صاهل. 

وهذه الجملة التي انتلفت بين يدينا على هذا النحو؛ء تصلح أن تكون جواببا 
لسؤال مؤداه : (ما هو الشيء في ذاته ؟) ؛ فإذا قلنا : ما الإنسان في ذاته ؟ كان 
لقاب : حيوان ناطق؛ وإذا قلنا : ما الفرس في ذاته ؟ كسان الجواب : حيوان 
صاهل. 

وهذا الذي ذكرناه يمثل أكثر الطرق أماتاء وأعلاها يقيتاء وأبعدها عن الخطأ. 

لكن هذا التعريف بالحد يستحق الوصف بالكمال والتمام لو أنه جاء على ما 
وصفناه وشرحناه. فيقال عنه: إنه هو الحد التام. لأنه قد ائتلف من الجنس القريمب 
والفصل. 
ب - فإذا جاء الحد مشتملاً على الذاتيات, ولكن ليس بهذه الدقة أو الحيطة؛ فقد 
استحقاقه للوصف بالكمال أو التمام كأن يغيب عنه استعمال الجنس أصلاً فيعرف 
بالفصل وحده ٠»‏ كأن نقول: الإنسان هو الناطق في جواب سؤال مؤداه : 
ما الإنسان ؟ أو يكون مشتملاً على الجئس لكنه الجنس البعيد» كأن نقول : هو 
الكائن الناطق؛: أو الموجود الناطق في جواب السؤال نفسه : (ما الإنسان ؟ ). 

ومع قيمة التعريف بالحد. وعلو كعبه في مجال التصور لاذشياء؛ فإنه أمرٌ 
في الغالب يكون بعيد المنال؛: إذ البحث عن الذاتيات مجهدً مضني؛ فهو وإن كان كما 


سالاات 


قال المصنف : [ وتعريف ذلك بحدٌّ - وهو أجمع- ] ؛ إلا أنه - كما يقول أهسل 
الاختصاص - أمرٌ بالغ الصعوبة. 

فقد قال الفارابي - وهو فيلسوف جهبذ - : [ الوقوف على حقائق الأشسياء 
ليس في قدرة البشرء ونحن لا نعرف من الأشياء إلا الخواص واللوازم والأعراض» 
ولا نعرف الفصول المقومة لكل منها ] ("). 
(9) الشعريف بالرسم روهو أوضع : ٠‏ 

والتعريف بالرسم يتنازل مستعملوه عن قسوة اثبتراط الذاتيات لتكون أركانًا 
في التعريف. ورأوا إمكان الاعتماد على العرضيات القريبة من المعرّف للوصول إلى 
تصور الأشياء. 

والاعتماد على العرضيات في التعريفات يغير لقب التعريف. كما أنه ينزل 
بمرتبة مع ما فيه من مميزات مثل : سهولة جمع عناصره ووضوحه في وصوله 
إلى الغرض منه. 

والتعريف بالرسم كالتعريف بالحد على قسمين : 
أ - التعريف بالرسم التسام . وهو ما كان بالجنس القريب والخاصة؛ فإذا سألنا 
عن الإنسان ما هو ء قلنا إنه : حيوان ضاحكء أو حيوان كاتب؛ أو حيوان تراكمسي 
... إلخ ؛ فالضاحك والكاتب والتراكمي أمور تختص بالإنسان؛: ولكنها ليست أمسورا 
ذاتية» وإنما هي أمور عرضيةء والعرض مفارق غير دائم؛ ولكن لأن هذه الأعراض 
وأمثالها أمور تختص بالإنسان لا يشاركه فيها غيره إلا أن يكون الذي يشاركه فيها 
قد شاركه بغير قصد مقصود إلى هذه الأعراض. 

ولما كانت هذه الأعراض خاصة بالإنسان , وأضيفت إلى الجنس القريب كان 
هذا التعريف بالرسم تامًا. 
ب - ويكون التعريف بالرسم الناقص لو اقتصرنا على العرض (اللسذي هو 
الخاصة) وقلنا في تعريف الإنسان مثلاً : هو الضاحك » أو الكاتب؛ أو التراكمي؛ أو 


.4 التعليقات ص‎ )١( 


المتدين ... إلخ » أو ضممنا إلى الخاصة الجنس البعيدء فنقول: الإنسان هو الكائن 
الضاحكء أو الكائن المثدين ... إلخ. 

ولعل الأمر قد اتضح الآن بين يديك على أن التعريف بالرسم - بقسميه- 
أكثر وضوحًاء وأشد ظهوراء وأقرب منالاً من التعريف بالحد . 
(5) التعريف بالتفسير روهو أتم لبيانه وسرعة فههه : ٠‏ 

وهذا النوع من التعريفات وإن كان يفيد في سرعة الفهم, إلا أن أهل العلم لا 
يعولون عليه كثيرًا في الدراسات الأكاديمية. 


والتعريف بالتفسير طرقه متعددة: ومتها : 
أ - التصريف بالإشارة. فإذا سألك سائل عن شيء لا يعرفه؛ فجوابك أن تذهب به 


إليه ثم تشير إليه بيدك أو بأي وسيلة من وسائل الإشارة؛ وتقول له: هذا هو. 
ب -- التعريف بالحرادف اللخسوي كان يسألك سائل عن الاستواء ما هو ؟ فتقول 
له: هو الجلوس أو هو الاعتدال بعد اعوجاج. أو هو القدرة والاقتدار والسيطرة 
والملك. 
ج - التعريف بالمثال كأن يسألك سائل عن الفاعل ما هو ؟ فتقول ل4: هو محمد 
في الجملة الفعلية التي هي (أكل محمد)؛ وكأن يسألك أحدُ عن التفاح ما هو ؟ فتأتي 
له بثمرة من هذا النوع وتقول له : هذا هو التفاح ... الخ . 

وأنت خبير ولا شك أن هذا النوع الثالث من التعريفات يدخل بك إلى التعرف 
على الشيء من أخصر طريق وأوضحه. 

وهو وإن كان قولاً شارحا إلا أنه غير مميز للماهية أو الحقيقة لخلوه مسن 
الاعتماد على الذاتيات: بل قل : ولخلوه من الاعتماد على العرض الخاص. 

فتأمل ما ذكرناه بين يديك فهو مهم. 
تفعيل القواعد المنهجية في مجال التصوف : ٠‏ 

وهذه القواعد المنهجية التي أشار إليها المصنف. والتي يودي استعمالها 
وتفعيلها إلى تصور ماهية الشيء حقيقته قد فُعلت جميعها في مجال التصوف؛ فهو 
قد حد مرة أو مرات بالحد التام والناقص. أو على الأقل نجد كثرة من أهل التصوف 


هات 


وعلمائه قد حاولوا ذلك : كما حاولوا تعريف التصوف بالرسم التام والناقصء وأخيرًا 
قد حاولوا تعريفه بالتفسير. 

والمصنف يلاحظ ذلك كله فيقول : [ وحُدَ التصوف ورّسم وفُسر]. 

وهذه المحاولات المتكررة لتعريف التصوف بقصد الوقوف علسى حقيقته. 
وتبيينها للناس» وحض المؤهلين لذلك على اتخاذه منهجًا في الحياة. 

هذه المحاولات المتكررة قد خلفت عددًا ضخما من التعريفات على تنوعها 
وتعدد أشكالها إلى الحد الذي دقع المصنف إلى القول : [ بوجوه تبلغ نحو الألفين]. 

ولما كان هذا العدد مزعجا لغير العلماء » كان على أهل الاختصاص أن 
يجدوا لهم من ذلك مخرجا. 

وليس هناك من مخرج إلا بالبحث عن المشترك الذي ترجع إليه التعريفسات 
مهما كثرت: ومهما تعدد أشكالها. 

والمصنف هنا يؤكد أنه قد عثر على المشترك الغائب عن الأعين؛ الحاضر 
في الصدورء الذي إن أخطأه البصر فلن تخطئه البصائر. 

وهذا المشترك الذي عثر عليه المصنف هو صدق التوجه إلى الله تعالى» 
فقال جازمًا : و [ مرجع كلها لصدق التوجه إلى الله تعالى» وإنما هي وجوة فيه. 


والله أعلم ] . 
والمصنف وإن كان قد عثر على المشترك بين هذه التعريفات» وهو صدق 
التوجه إلى الله. 


وهو وإن كان قد أشار إليه هنا » فإنئه يرى أن هذه الإشارة مجملة تحتاج 
إلى شيء من التفصيل؛ وشيء من التوضيح بضرب المثل. 


وهو ما جعله موضصوع القاعدة الثالثة . 


هم - 


القاعدة الشالشه 
في شرح تفعيل المنهج ني مجال التصوف 

[ الاختلاف في الحقيقة الواحدة إن كثر دل على بعد إدراك جملتها . 

ثم هو إن رجع لأصل واحد يتضمن جملة ما قيل فيّها كانت العسارة عنسه 
بحسب ما قُّهِم منه؛ وجملة الأقوال واقعة على تفاصيله؛ واعتبار كل واحد له علسى 
حسب مثاله منه؛ علمًا أو عملاً أو حالاً : أو ذوقًا أو غير ذلك. 

والاختلاف في التصوف من ذلك؛ فمن ثم ألحق الحافظ أبو نعيم رحمه الله 
بغالب أهل حليته عند تحليته كل شخص قولاً من أقواله يناسب حاله قائلاً : وقيل إن 
التصوف كذا , 

فأشعر أن من له نصيب من صدق التوجه له نصيب من التصوفء. وأن 
تصوف كل أحد صدق توجهه؛ فافهم ] . 
الشسسرح : - 

وفي هذه القاعدة الثالثة يلفت الشيخ نظر قارئيه إلى أمر مهم., لا يجنوز 
إغفاله لمن أراد أن يتصدى لتعريف الحقائق وتبيينها للناس. 

وهذا الأمر المهم الذي لا يجوز إغفاله؛ هو أن : حقائق الأشياء ليست على 
درجة واحدة من حيث كشفها عن معانيهاء ومن حيث إدراك الباحثين فيها لجميسع 
زواياها؛ فمن هذه الحقائق ما هو واضح سهل الإدراك قريب المنال. 

وهذا النوع يندر أن يقع فيه خلاف حول تعريفه أو حدّه مثلأء وهناك نوع 
آخر من الحقائق تتعدد زواياه » وبسبب تعدد هذه الزوايا يقع الخلاف بين العلماء 
عندما يريدون أن يعرفوه بحد.أو رسم أو غيرهما. 

ونحن إذا أدركنا هذه الحقيقة سهل علينا أن نفهم هذه النتيجة» وهى : أنه 
كلما كثرت الاختلافات ؛ وتعددت الأقوال حول تعريف حفيقة بعينهاء فإه يجب أن 
نعلم أن هذه الحقيقة قد تعددت زواياهاء وأصبح إدراك جملتها والإحاطة بها جميعغا 
أمرًا صعب المنال. 


ع الات 


وهذا هو ما أراده الشيخ بقوله : (الاختلاف في الحقيقة الواحدة إن كثر دل 
على بعد إدراك جملتها). 

وتنوع الزوايا لهذه الحقيقة » وتعدد جوانبها لا يكونان صحيّان إلا إذا رجعت 
هذه الجوانب المتعددة إلى أصل واحد يحكمها في سلك نظامء ينأى بها عن فوضسى 
المطومات وتبعثر الجزئيات. 

فإذا ما انضبطت الزوايا بالأصل الواحد؛ وحكمها سلك نظام بعينه, فقد وجب 
علينا أن نفهم أمرين لا تتجاوزهما. 

أما أول هذين الأصرين : اللذين يترتبان على ما ذكرناه من رجوع جميع 
الزوايا إلى أصل واحدء من انتظام الجزئيات في ملك النظامء هو أن نقول: إن التعبير 
عن هذه الزوايا مهما تنوع واختلفت فيه العبارات» فإنه يدل دلالة واضحة على أن 
كل عبارة قد ساقها صاحبهاء إنما جاءت ليعبر بها عما أدركه وفهمه من هذه 
الحقيقة المراد تعريفهاء وهي متعددة الزواياء متأبية على إحاطة الفرد الواحد بجميع 
معانيها . 

وأما ثاني هذين الأمسرين : فهو أن نفهم أن ما من إنسان قد تصدى للتعبير 
عن هذه الحقيقة التي تعددت زواياهاء إلا وقد عبر عن حاله هو الذي يهحدد علاقته 
بهذه الحقيقة من فهم وإدراك لهاء أو تذوق لحقيقتها ومعانيها؛ أو ضبط لسلوكه على 
أساس منهاء فيقدم من العبارات ما يعبّر عن حاله الجزئي وعلاقته المتوحدة بهسذه 
الحقيقة. 

وعلينا نحن الذين نتعامل مع هذه الأقوال؛ أن ندرك أن جملتها واقعة على 
جملة زوايا هذه الحقيقة: وأن آحادها موزعةٌ على آحاد هذه الحقيقة. 

فتأمل ذلك بعناية» فإنه لأمرٌ مهم. 

أرأيت إلى الشيخ وهو يقعد للتعامل مع الحقائق وإدراكهاء وتعريفها علسى 
العموم؛ حيث أسس لمنهج منضبط يدخل به لحل معضلة التنوع في تعريفات 
التسوف إلى حد أننا قد وجدنا أعددًا هائلة من التعريفات قد يصل بها من يحصيها 
إلى الألفين. 


وهذه التنوعات في تعريف التصوفء قد تبدو في أول الأمر مزعجة. وعلى 
وجه أخص لمن يقومون بدراسة حقيقة التصوف وتقديمها للناس. 

قدم الشيخ بين يدي هذه المعضلة هذا التأاسيس المنهجي الواجب أن نلتفت 
إليه. ويلتفت إليه كل من أراد أن يتعامل مع حقائق الأشياء. 

فالتصوف حقيقة تعددت زواياها » ثم عادت هذه الزوايا جميعًا إلى أصل 
واحد وهو صدق التوجه إلى الله؛ إذ ما من إنسان يدعي أنه قد أخذ من التنصوف 
بطرفء إلا ويجب أن نغرضه على هذا الأصل لننظر فيه : هل هو صادق التوجه 
لربه أم لا ؟ 

وعلى أساس من صدق التوجه يمكن سلك هذه العبارات المتنوعة ضمن 
سلك نظام واحدء حتى تبدو هذه الأقوال مع تنوعها كعفد اللؤلؤ في انسجامه 
وتنوعهء لا يبدو فيها حجم' شاذء ولا لون لا ينسجم مع سائر الألوان. 

ولو قد بدأ لنا هذا التخريج في وضوحه.ء ساعتها نكون قد علمنا أن كل 
تعريف من تعريفات التصوف هو سمة صادقة على حال من صدّر عنه هذا التعريف. 

ولقد التفت الإمام الزاهد المؤرخ الصوفي أحمد بن عبد الله, أبو نعسيم 
المهراني. الأصبهاني, الإمام الحافظ » شيخ الإسلام؛ سبط الزاهد محمد بن يوسق 
البنَّاءء وصاحب الحلية» إلى هذا الذي ذكرناه بين يديك وهو يؤرخ للسادة الصوفية 
لقد جعل تعريف كل واحد منهم للتضوف علامة على حاله؛ على نحو ما قال فسي - 
مالك بن دينار- إن التصوف عنده : "تدلل وافتخار؛ وتذلل وافتقار", ثم شرح حال 
مالك منضبطا بهذا التعريف. وعلى نحو ما قال في - محمد بن واسع - من أن 
التصوف عنده : 'الخشوع والخمولء, والقنوع والذبول". وعلى نحو ما قال في - 
قتادة بن دعامة- من أن التصوف عنده : " المراعاة والاحتفاظء والمعاناة والاتعساظ' 
... إلى آخر ما قال. 


والمطالع لكتاب الحلية لا يجده إلا على هذا النسق. 


وقد يندهش من يطالع هذا الكتاب حين يقع بين يديه هذا الكم الهائل من 
التعدد في التعريفات: وهي قد تظهر بادي الرأي -أنها بغير رابط يجمع أجزاءهاء أو 
يلم تفاريقها. 

غير أن من يتأمل هذه الضابطة المنهجية التي ذكرها الشيخ "أحمد زروق" 
بين يدي طرح هذه المشكلة» من أن هذه الأقوال يجمعها جميعًا أصل واحد. تنطلق 
منه وتظار إليه وهو صدق التوجه إلى اللهء سيجد أن هذه الأقوال جميعًا قد انتظمت 
في نظام واحد مؤتئف, وأن هذه التعريفات قد صدق كل واحد منها على: حال صاحبها 
الذي صدر عنه. 

وبذلك تكون المشكلة قد حُلت ؛ والمعضلة قد سنُهلت. 


فتأمل ذلك وافقهه. 
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القاعدة الرابيعهة 
التصوف والظاهرة الدينية والانسانية 

صدق التوجه مشروط بكونه من حيث يرضاه الحق تعالى وبما يرضاه. ولا 
يصبح مشروط بدون شرطه. ولا يرضى لعباده الكفر' ('), فلزم تحقيق الإيمان» 'وإن 
تشكروا يزضه لكم' (') فلزم العمل بالإسلام. 

فلا تصوف إلا بفقه؛ إذ لا تعرف أحكام الله الظاهرةٌ إلا منه. 

ولا فقه إلا بتصوفء إذ لا عمل إلا بصدق وتوجه. 

ولا هما إلا بإيمان؛ إذ لا يصح واحد منهما دونه . 

فلزم الجميع لتلازمها في الحكم كتلازم الأرواح للأجساد. 

ولا وجود لها إلا فيهاء كما لا حياة لها إلا بها . فافهم. 

ومنه قول مالك رحمه الله ("! : من تصوف ولم يتفقه فقد تزندق» ومن تفقه 
ولم يتصوف فقد تفسق؛ ومن جمع بينهما فقد تحقق. 

قلت : نزندق الأول : لأنه قال بالجبر الموجب لنفي الحكمة والأحكام. 

وتفسق الثاني : لخلو عمله من التوجه الحاجب منهما عن معصية الله. ومسن 
الإخلاص المشترط في العمل لله. 

وتعقق الشالث : لقيامه بالحقيقة في عين التمسك بالحق؛ فاعرف ذلك. 
الشتصسرح َه 

انتهى الشبخ المصئف من الحديث عن التصوف باعتباره حقيقة متعددة 
الزوايا متنوعة المرامي» وأن تعددها ينطلق من أصل ويعود إليه» وأن علامة هذا 


.0: الزمر‎ )١( 

0س( الزمر : لا . 

(") مالك بن أنس . أبو عبد الله الحميري ثم الأصبحي, المدنيء شيخ الإسلام وإمام دار الهجلرة؛ 
ولد عام (45ه) عام موت أنس بن مالك خادم رسول الله (صلى الله عليه وسلم) ويتم طلب العلم 
وهو حدث فأخذ عن نافع وسعيد المتقبري والزهري وغيرهم. كان عانم أهل الحجازء وهبو حجة 
زمانه. ولم يكن بالمدينة عالم من بعد التابعين يشبه مالكا في العلم والفقه والجلالة والحفظ . مسات 
سنة (11075ه) ودفن بالبقيع ٠‏ "سير أعلام النبلاء - 8/8 4' . 
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التنوع في المرامي وتعدد زوايا حقيقة التصوفء علامته كثشرة الاختلاف في 
تعريفاته: وأن هذه الكثرة في التعريفات ما هي إلا تعبير عن تعدد الإدراكات لدى 
المفكرين: وتنوع الأحوال والمسالك لدى الزهاد والمتصوفين. 

انتهى الشيخ المصنف من عرض هذا كله. ثم وجد نفسه محتاجًا إلى وقفة 
يتحدث من خلالها عن التصوف باعتباره ظاهرة دينية؛ وظاهرة إنسائية على 
السواع. 

والظواهر الإنسانية على العموم بما فيها هذه الظاهرة الدينيةٍ من أهم 
خواصها: أنها لا تفسر بعامل واحد. وأنها لا يمكن عزلها داخل مختبر لملاحظتها 
منفردة لا صلة لها بغيرها من الظطواشس. 

وهذه ملاحظة جيدة من الشيخ المصنف قد بدت يوم أن كتبها أنها ملاحظة 
واعدة في مجال تقدم المناهجء لو قد التفت إليها أولئك النفر من العلماء الذين تلقوا 
علوم الشيخ وأخذوا عنه أفكاره. 

ولقد بدأ المصنف حديثه عن التصوف بوصفه ظاهرة ترتبط بغيرها مسن 
الظواهر من هذه النقطة التي اعتبرها من قبل أصلاًٌ ترجع إليه جميع المفاهيم التي 
تتحدث عن حقيفة التصوف. 

وأنت خبير ولاشك أن هذا الأصل الذي أكد عليه المصنف وجعله هو الجامع 
لجميع التعريفات المتصلة بحقيقة التصوف مهما تنوعت وتعددت»؛ إنما هو صسدق 
التوجه إلى الله عز وجل. 

ومن هذا الأصل رسم المصنف نفطة البداية وهو يشرح ظاهرة التسصوف. 
فبين أن صدق التوجه إلى الله باعتباره أصلاً لحقيقة التصوف يُعد مشروطًا لشرط 
هو أن يكون : 
أولا : من حيث يرضاه الحق تعالى : ء 

ويشهد قوله تعالى : 'ولا يرضى لعباده الكفر" . 

ومفهوم هذا النص أن الله عز وجل يرضى لعباده الإيمان. 
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ومن هنا يجب أن نعلم أن صدق التوجه إلى الله لا يتحقق بغير هذه البداية 
القلبية؛ إذ لا يكؤن الإنسان متوجهًا إلى ربه بصدق وقد ابتدأ من نقطة البداية التي لا 
يرضاها الله. 

وإذا علمت ذلك؛ علمت معه أنه يلزم تحقيق الإيمان في القلب ليكون داخلاً 
في شرط تحقق صدق التوجه إلى الله عز وجل باعتباره شطرًا من شرطه. 
وثانيا : أن يكون صدق التوجه إلى الله عز وجل مبني على سلوك طريسق ومسنهج 
وشريعة يرضاها الله سبحانه وتعالى . 

ويشهد لذلك قوله تعالى : 'وإن تشكروا يرضه لكم'. 

ويلزم من هذا أنه يجب على من أراد أن يحقق في نفسه صدق التوجه إلى 
الله أن يضبط نفسه بضوايط تكليفات الله له. من حيث ما قد أمره ونهاه. 

ويلزم على هذا أن يحقق الإنسان في نفسه مطلوبات الإسلام: وهسي 
مطلوبات تضمها الشريعة؛ وهي تحتاج لكي ينضبط الإنسان بقواعدها إلى فقه وإلى 
فقهاء. 

الآن وقد اتضح الشرط أمامناء وهى أن يكون صدق التوجه إلى الله مبنِيًا 
على الالتزام بالإيمان (وهو التصديق القلبي) والإسلام الذي تضمنته الشريعة (وهو 
العمل الظاهري باللسان والجوارح). 

وأنت لا يغيب عنك أن المشروط لا يمكن أن يتحقق له وجوده إلا إذا تحقق 
الشرط. 

صحيح أن الشرط ليس عنصرًا مكونا من عناصر صدق التوجه إلى الله حتى 
نسميه ركنا فيه؛ ولكنه مع ذلك عنصر هام يتوقف عليه وجوده؛ وإن لم يكن جزاءً! 
منه. 

وهذا المعنى عينه هو تعريف الشرط ؛ فالشرط : ما يتوقف عليه وجود 
الشيء: ويكون خارجا عن ماهيته. 


#55 د 


وبعد هذا التحليل نجد أنفسنا وقد اجتمعت بين أيدينا مجموعة من الحقائق 
الإنسانية متشابكة ومتداخلة؛ وإن كان لكل حقيقة منها مفهومها الذي يميزها عن 
غيرها من الحقائق. 

ومن هذه الحقائق التي اجتمعت بين أيدينا وكل منها يشكل ظاهرة منفردة, 
التصوف, والإيمان» والإسادم ٠‏ والشريعة:؛ والفقه . 

فالتصوف في أغم التعبيرات عن حقيقته هى : صدق التوجه إلى الله. 

وهذا التعريف يحمنا على استشعار أن التصوف في أخص خواصه يقوم 
على العمل القلبي» وهو ما يجعله قريبًا من الإيمان الذي اعتبره المصنف شطر شرط 
في تحقق ماهية التصوف, وقد أشارت إليه الآية الكريمة على نحو ما رأيت. 

وأما الإسلام'فهو الانقياد والطاعة لله عز وجل انقيادًا منضبطًا بأوامر الله 
ونواهيه. وهي تلك الأوامر والنواهي التي تضمها الشريعة. 

والإسلام بمعنى الانقياد المنضبط بالأوامر والنواهي التي تضمها الشريعة 
تتخذ مسارها الصحيح من خلال هذا النشاط الفكري المسمى ب- (الفقه). 

ويبقى الإسلام والشريعة والفقه أمور تقوم على ضبط سلوك الإنسسان بمسا 
يرضاه الله عز وجل » وهو الشطر الثائي من شرط تحقق صدق التوجه إلى الله عز 
وجلء والذي هو شرط تحقق حقيقة التصوف. 

وتكون ظاهرة التصوف حيدئذ قد ارتبطت بالإيمان ابتداء:» وقد ارتبطت 
بالإسلام سلوكاء وقد ارتبطت الشريعة وفقهها استنارة ووضوحًا. 

ومن هنا فإنه لا يجوزء يل إنه في غير المسستطاع عزل التسصوف عسن 
الإيمان؛ كما أنه ليس في المستطاع ولا في الجائز عزل التسصوف عن الإسسلام 
والشريعة والفقه. 

وتأتي مقولة الإمام مالك معبرة عن هذا التشابك بين هذه الظواهر باعتبارها 
ظواهر إنسانية أصدق تعبير. 
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قال : " من تصوف ولم يتفقه فقد تزندق» ومن تفقه ولم يتصوف فقد تفسق» 
ومن جمع بينهما فقد تحقق" ("). 

وقد علق المصنف على قول الإمام مالك بعبارة لا سترة بها. 

قال : [ قلت : تزندق الأول : لأنه قال بالجبر الموجب لتقي الحكمة والأحكام: 
ونفسق الثاني: لخلو عمله عن صدق التوجه الحاجز عن معصية الله تعالى وعن 
الإخلاص المشترط في العمل لله. 

وتعقق الثالث : لقيامه بالحقيقة في عين التمسك بالحق فاعرف ذلك]. 
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للق حاشية العلامة على العدوي على شرح الإمام الزرقاني على متن الفرية في الفقه 
المالكي ج" - ص ١55‏ ؛ وشرح عين وزين الحلم للإمام ملا على قاري ج1١‏ ص "” . 


الفامدة الخاهمسة 
وسائل الاستعصام بالحق في وجه المنكرين احقيقة التصوف 

إسناد الشيء لأصله. والقيام فيه بدليله الخاص به يدفع قول المنكر 
لحقيقته؛ [ لأن ظهور .الحق في الحقيقة يمنع من ثبوت معارضتها ] !". 

فأصل التصوف مقام الإحسان الذي فسره رسول الله (صلى الله عليه وسلم): 
" بأن تعبد الله كأنك تراه فإن لم تكن تراه فإنه يراك " (). لأن معاني صدق التوجه 
لهذا الأصل راجعة؛ وعليه دائرة, إذ لفظه دال على طلب المراقبة الملزومة به؛ فكان 
الحض عليها حضنًا على عينه؛ كما دار الفقه على مقام الإسلام» والأصول على مقام 
الإيمان. 

فالتصوف أحد أجزاء الدين الذي علمه (عليه السلام) جبريل ليتعلمه 
الصحابة (رضى الله عنهم أجمعين)؛ فافهم. 
امسج : ه 

لقد علمنا فيما سبق أن لكل شيء حقيقة وماهية يتميز بها الشيء عن 
غيره. 

والحقائق والمهايا الخاصة بالأشياء كلها أمور غير محسوسة إذ هي من 
المعاني» والمعاني خارج نطاق الحواس. 


)١(‏ ما بين المعقوفتين ساقط من بعض النسيخ. 

)١(‏ أنظر الحديث بكامله في صحيح البخاري من رواية أبي هريرة ك الإيمان (1”) باب سؤال 
جبريل النبي (صلى الله عليه وسلم) ... حديث (50) ومسلم في صحيحه من ك الإيمان باب بيسان 
الإيمان والإسلام والإحسان ح (8). ومطلعه في البخاري [ .. عن أبي هريرة قال : كان النبسي 
(صلى الله عليه وسلم) بارزًا يومًا للناسء فأتاه رجل فقال : ما الإيمان ؟ ] وله طرق أخرى أشهرها 
إلى عمر بن الخطاب (رضى الله عنه) ومطئعها في مسلم [ قال : بينما نحن عند رسول الله (إصلى 
الله عليه وسلم) ذات يوم إذ طَلَّعَ علينا رجل شديد بياض الثياب » شديد سواد الشعرء لا يُرى عليه 
أثر السفرء ولا يعرفه منا أحدء حتى جلس إلى النبي (صلى الله عليه وسلم) فأسسند ركبتيه إلسى 
ركبتيه, ووضع كفيه على فخذيه ١‏ وقال : يا محمد 1 أخبرني عن الإسلام » فقال رسول الله (صلى 
الله عليه وسلم) : * الإسلام أن تشهد أن لا إله إلا الله ... ] الحديث . 
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ولأن هذه المهايا والحقائق أمور غير محسوسة فإنه ربما يدور حول بعضها 
الخلاف, فقد يُطرح بعض الأشياء للبحث والنظر ويبدأ الناظرون في السشيء محل 
البحث لتحديد ماهيته؛ وبيان حقيقته؛ فإذا ما بين بعضهم الماهية والحقيقة أخذ 
البعض الآخر إنكارها والاجتهاد في ردها. 

فإذا ما أرآد المثبتون أن يستعصموا بما يؤيد موقفهم من الإثبات لهذه 
الحقيقة أو تلكء فما عليهم إلا أن : 
00-١‏ يبحثوا لهذه الحقيقة عن أصلها الذي انبثقت منه واستندت إليه. 
؟-2 كما أنه يجب عليهم أن يبحثوا لهذا الأصل عن دليل يستند إليه هذا الأصل 
ويثبت به فيقوي وجوده ويصلب.عوده. 
كما أنه يجب على هؤلاء القوم الذين وقفوا إلى جوار إثبات هذه الماهية أو 
تلك؛: أن يأتوا لها من الواقع بحقائق وماصدقات تكون هذه الحقيقة قد تجسدت فيهاء 
بحيث تبدو من خلال هذه الحقائق أنها في مرمى الحواس. 

والمثبتون للحقيقة لى قد فعلوا ذلك؛ واستعصوا بما ذكرئاه؛ لأصبح التغييسر 
في وجه الحقيقة من قبل منكريها أمرًا بالغ الصعوبة. 

وهذا ما قصده المصنف بقول : [ إذا وافق الشيء أصلهء وقام هذا الأصل 
على دليل شرعي. فلا يجوز الإنكار عليه ] . 

وقديما قالوا : إنه بالمثال يتضح المقال. 

والمثال الذي نريد أن نقدمه هنا هو نفسه هذا الموضوع الأصلي الذي نشغل 
أنفسنا به وهو التصوف. 

ولقد بينا قريبًا أن الحقيقة العليا للتصوف, والتي تجمع كل معانيه وزواياه 
إنما هي صدق التوجه إلى الله . 

وهذه الحقيقة الكبرى للتصوف كثيرًا ما تدور حولها اللجاجة وينقسم حولها 
الناس على أساس من الحب والشئآن إلى مقرين لها ومنكرين. 

ولا يجوز لمن قبلوا هذه الحقيقة أن يوسعوا دائرة الجدال بحيث يبدو الهدف 


وهم إن أرادوا أن يضيقوا الخناق على معارضيهم , فعليهم أن يلتزموا بمسا 
ذكرناه من البحث عن الأصلء والاستدلال عليه؛ وتطبيقه على الحقائق في الطبيعة. 

فما الأصل الذي يمكن أن نُرجع إليه صدق التوجه إلى الله الذي اعتبرئاه هو 
حقيقة التصوف ؟ 

إن الأصل الذي يمكن أن نرجع إليه حقيقة التصوف هو : مقام الإحسان. 

ومقام الإحسان ليس له من معنئّ إلا أن يعبد المرء ربه كأنه يراه فإن لم 
يكن يراه حقًا فليستشعر دائمًا معية الله » وقربه منه؛: وأنه يراه. 

ونحن إذا تأملنا هذه المرجعية لوجدنا أن صدق التوجه إلى الله يعد حالاً من 
الأحوال يظهر على الإنسان في كل. عمل من أعمال الطاعة والخير يمارسه الإنسان» 
طاعة لربه وابتغاء مزضاته. 

والحال متغير متقلب» فهو يحتاج دائمًا إلى ثابست مستقرء وهذا الثابت 
المستقر يعرف اصطلاحا باسم : المقام. 

ومن هنا كان من الممكن ربط صدق التوجه إلى الله (باعتبساره حسالاً) 
بالإحسان الذي هو : أن يعبد المرء ربه كأنه يراه » فإنه لم يكن يرى ربه فعليه أن 
يستشعر أن ربه يراه» (بوصفه مقاما). 

ولو قد استطعنا أن نربط حقيقة التصوف بأصلها الذي انبثقت منسه وتعود 
إليهء فقد وضعنا أنفسنا على أول الطريق المؤدي بنا إلى وسائل الاستعسصام التسي 
تمكننا من أن ننضح في وجه الباطل" بها يدفعه. 

وإذا كانت مْزْجعية التصوف قد اتضحت أمامنا متمثلة في مقام الإحسان 
يرجع إليه صدق التوجه إلى الله. فإن دليل هذا الأصل موجود في حديث جبريسل» 
حيث سأل رسول الله (صلى الله عليه وسلم) عن الإحسان ما هى ؟ فأجاب النبي : 
بأن الإحسان هو : ' أن تعبد الله كأنك تراه ١‏ فإن لم تكن تراه فإنه يراك ". 


0-2 


يبقى إذا أن نرى نماذج تطبيقية يظهر فيها الزهادء والواحد منهم صادق في 
توجهه إلى الله ٠‏ والواحد منهم يعبد الله كأنه يراه ٠‏ والواحد منهم يستشعر معية ربه 
وهو إن لم يكن يراه فإن الله هو الذي يراه » وهم كثر. 

وبهذه المرجعية المُدلّل عليها المتحققة في الخارج » يستطيع المتحدث عن 
حقيقة التصوف أن يقذف بالحق على باطل المنكرين فيدفعه فإذا هو زاهق. 

وليس التصوف وحده هو الذي يرجع بحقيقته إلى أصل من الأصول المدلل 
عليهاء المتمثلة بحقائقها في الواقع, وإنما للتصوف أشباه ونظائر. 

ومن أشباه التصوف أصول الدين ٠‏ من نحو : الإيمان بالله. وملائكته 
واليوم الآخر .... إلخ . فإن أصول الدين كلها ترجع بحقائقها إلى مقام الإايمان 
المدلل عليه في الحديث سالف الذكر بسؤال جبريل » حين قال : يا محمد ما الإيمان؟ 
فأجابه النبي بهذه الحقائق المرتبطة بمقام الإيمان على نحو ما هو وارد في الحديث. 

ومما يشبه التصوف في هذا المجال الفقه بفروعه ١‏ والمقام الذي ترجع إليه 
حقيقة الفقه هو : الإسلام » ودليله في الحديث سؤال جبريل » وجواب النبي عليه 
حين قال له : ما الإسلام ؟ 

والنتيجة من كل ما ذكرناه في طي هذه العبارة التي ذكرها المصنف حيث 
قال: [ فالتصوف أحد أجزاء الدين الذي علمه (عليه السلام) جبريل ليتعلمه الصحابة 


حت زات 


القاعدة السادسة 
مفردة التصوف في منظومة المصطلحات 
الاصطلاح للشيء - مما (') يدل على معناه ويُشعر بحقيقته؛ ويناسب موضوعه. 
ويعيش مدلوله من غير لبْس ولا إخلال بقاعدة شرعية:ولا عرفية: ولا رفع موضوع 
أصلي ولا عرفي: ولا معارضة فرع حكمي ولا مناقضة وجه حكمي؛: مع إعراب 
لفظه!') وتحقيق ضبطه - لا وجه لإنكاره (). 


واسم التصوف من ذلك ؛ لأنه عربي مفهوم تام التركيب» غير مُوهم ولا 
ملتبس ولا مبهم. 

بل اشتقاقه ()) مشعر بمعناه كالفقه لأحكام الإسلام والأعمال الظاهرة: 
والأصول لأحكام الإيمان وتحقيق المعتقد ", فاللازم فيهماء لازم فيه لاستوائهما في 
الأصل والنقلء فافهم. 
اصرح 8 

فيما سبق من قواعد ذكرها الشيخ ولفت النظر إلى مضامينها » قد ذكر ما 
لهذا الفن من ماهية وحقيقة؛ وما يستلزمه ذلك من التفريق بين المهايا والحقائق» 
وأنّ التصوف لا يمكن أن يُفسر بعامل واحدء وإنما له صلة بظواهر دينية اخرى من 
الأصول , والشريعة؛ والفقه.. 

ذكر الشيخ هذا كله وغيره فيما سبقء لينتقل مباشرة إلى حديث يتصل بلفظ 
- التصوف- وما له من دلالة. 


)١(‏ في بعض النسخ (بما). 

(') إعراب اللفظ إيضاحه وتبيينه من غير إلتباس وهي دلالة لغوية » وليس المراد منها 
الدلالة الاصطلاحية التي تقابل البناء في قواعد اللفة . 

(') خبر للمبتدأ في أول الجملة وهو : الاصطلاح للشيء؛: وسسياق الكلام (الاصطلاح 
للشيء : لا وجه لإنكاره) وما بين المبتدأ والخبر معترض . 

(4) في بعض النسخ (باشتقاله). 

(5) في بعض النسخ (المعنى). 


ثم بدأ من ذلك بالحديث عن - التصوف- بوصفه مصطلحا؛ الأمسر الذي 
فرض عليه - منهجيًا - أن يذكر ضابطة ينضبط بها دلالة الألفاظ في مجال 
الاصطلاح على معانيها. 

ونحن هنا نريد أن نمهد لما يذكره الشييخ في هذه القاعدة والقاعدة التسي 
تليها بتمهيد ربما يضيء الطريق أمام من يريد أن يتبع الشيخ ويفهم عنه ما يذكره. 

ون هذه الكلمة الماهدة نقول: إن اللغة التي يتحدث بها بنو الإنسان لها 
ألفاظ تثريهاء وهي تأتي من موارد مختلفة» وللألفاظ دلالاتها التي تدل عليها هذه 
الألفاظ . 

والألفاظ وما تدل عليه بينهما نوعٌ من الارتباط, وإلا ما كان للألفاظ معنى 
لا في عالم الفكر ولا في عالم الاجتماع. 

وارتباط الألفاظ بمعانيها ضرورة قد أبان عنها الإنسان بوصفه كائن 
اجتماعي. أو بوصفه كائن مدني: وهذه الضرورة مؤسسة على أن الإنسان الفرد 
يحتاج إلى تقبل المعلومات من غيره, كما يحتاج إلى نقلها لبعض أفراد نوعه؛ وهذا 
النقل وذلك التلقي يحتاجان إلى وسيلة يتم بها النقل من عقل إلى عقلء أو من 
شخص إلى آخرء ولقد شاء الله عن وجل أن تكون هذه الوسيلة هي هذه الألفاظ 
المرتبطة بمعانيها. 

ولقد ظلت البشرية إلى وقت طويل غير قادرة على فهم القانون الذي علسى 
أساس منه تعتبر الألفاظ المئرتبطة بمعانيها هي الومبيلة الوحيدة فني مجال نقل 
السلوماك من [تننان إن آخر. 

غير أن هذا الغموض قد حمل عصاه ورحل بعد أن اكتمشف - بافلف - 
قانون الارتباط الشرطيء وهو قانون معروف أنتجته تجرية قام بها - بافلف - 
خلاصتها : أنه حرز على كلب في مكان؛ وفي سبيل حفظه لحياته كان يقدم له الطعام 
في موعده؛ بحيث يصاحب تقديم الطعام للكلب دق الجرس. 

في هذه التجربة ربط - بافلف - بين تقديم الطعام للكلب ودق الجرس بشكل 
منتظم . 


لمات 


فلما أراد أن يحصد النتيجة. دق الجرس دون أن يقدم للكلب طعامًا فسال 
لعابه, فعلم من ذلك أن الكلب قد ارتبط في ذهنه تقديم الطعام بدق الجرس. 

ولقد استخلص - بافلف - من ذلك أن كل أمرين اقترنا أحدهما بالآخرء. 
وعرضا على الذهن مقترنين: إذا عرض أحدهما على الذهن منفردا اضر الذهن 
صورة الآخر ضرورة. 

وهذا القانون استفاد منه علماء اللغة في شرحهم , باعتبار أن اللفظ اللغوي 
المرتبط بمعناه يُعدٌ هو الوسيلة المأمونة لنقل المعلومة من ذهن إلى ذهن؛ ومسن 
إنسان إلى إنسان ؛ إذ إن المرء يكفيه إن أراد أن ينقل ما عنده من معلومات لغيره؛ 
أن يرتب المعلومات في ذهنه؛ وإن*يرتب بجوارها الألفاظ الدالة عليها؛ نم يُجري 
الألفاظ على لسانه من خلال مخارج حروفها لتُصافح أذن المسامع فتستدعي مسن 
ذاكرته معانيها المرتيطة بهاء. ويقوم ذهئه بترتيب المعاني على نفس النمط التي كان 
عليه نظيرها في ذهن المتحدث. 

وإذا كان الناس لم يملكوا شرح وسائل نقل المعلومات وتعليلها على هسذا 
النحو قبل قانون - بافلف- . إلا أنه من نعم الله عليهم أنهم قد استفادوا من وظيفة 
هذا ألقانون قبل أن يدركوهء فحرص بنو الإنسان أن يربطوا بين الألفاظ والمعاني 
لتحقيق هذا الغرضء» وهو أن يفهم بعضهم عن بعض لتتحقق للإنسان معيشته 
الاجبتماعية ووظيفته المدئية. 

والارتباط بين الألفاظ والمعاني تقلب في أشكال وأنواع؛ سميت كل واحسد 
فتها باسهنه لذ رشين إل سقفي ْ 
ومن هذه الأشكال وتلك التنوعات : س 
-١‏ الارتباط الوضعي أو الدلالة الوضعية : ٠‏ 

وأشهر هذه الأوضاع من الارتباطات والتي يدل من خلالها اللفظ على معناه: 
الارتباط الوضعي والذي له دلالة وضعية؛ وهو أشهر هذه الأشكال وأوضح هذه 
الأنواع من الارتباطات والدلالات» وهو يقوم على أساس أن المعنضى إذا وجد قام 


بعض أثراد المجتمع بوضع لفظ له يكون بجواره؛ ثم يعرضها المجتمع على الأذهان 
بإلحاح حتى يتم في أذهان الناس الارتباط بينهما. 
؟- الارتباط الاصطلاحي أو الدلالة الاصطلاحية : ٠‏ 

وهذا النوع من الارتباطات بين اللفظ والمعنى يقوم به المتخصصون في كل 
علم ٠‏ والدارسون في كل مجال يأتون باللفظ ويختارون له المعنى الذي يريدون مسن 
اللفظ أن يدل عليه؛ ويتوافقون أو يصطلحون على اقتران اللفظ المراد بالمعنى 
المختار» ويعرضونه على الأذهان في مجال الدارسين لهذا العلم أو ذاك. حتى يتم 
اقتران اللفظ بمعناه. ويدل عليه دلالة واضحة. 

وهذا النوع إذا اكتملت شروط إجرائه وضوابطه (على نحو ما سنذكرها) 
فإنه يُعدَ من الأمور التي لا مشاحة فيها ولا اعتراض عليها. 
؟- الارتباط اللصرني : - 

وهناك نوع آخر من الارتباطات وهو ما نسميه بالارتباط العرفي أو الدلالة 
العرفية: وهو ما نراه في اختلاف البيئات وتنوع الجماعات؛ وتباين اللهجات. 
*- الارتباط الشرعي : - 

وهو هذا النوع من الارتباط الذي نراه في استعمالات الشرع لألفاظ تدل على 
معان يريدها الشارع؛ ويطلب من العباد أن يلتزموا بهاء على نحو ما نراه من لفظة 
الصلاة حين أراد الشرع منها أن تدل على هذه الأقوال والأفعال. التي بدايتها تكبيرة 
الإحرام ونهايتها السلام. 

هذه هي الألفاظ وتلك دلالالتها ٠»‏ وضرورة استعمالها مقترنة بمعانيها التسي 
تدل عليهاء والقانون الحاكم لهذه الضرورة ٠‏ ذكرناها هنا توطئة لما نريد أن نبينسه 
من مقصود المصئف من هذه القاعدة السادسة؛ ولن يخلو ما ذكرناه من فائدةء 
فتأمله. 


بت #اسا 


الدلالة الاصطلاحية الضابط والأثر : 

ونعود من جديد إلى كلام المصنف فيما ذكره من هذه القاعدة السادسة . 

وهذه القاعدة تطالعنا بالحديث عن الدلالة الأصطلاحية على العمومء والدلالة 
الاصطلاحية لكلمة التصوف على الخصوص . 

وقد يبدو أن هذا النوع من الترتيب وهذا النسق من الحديث . قد جاء علسى 
غير المعهود من ترتيب وانساق الكاتبين والمؤلفين؛ فهم يبدأون كتاباتهم بالحديث 
عن الدلالة الوضعية للألفاظ التي لها صلة بموضوعات بحثهم؛ شم يشفعون هذا 
البحث ببحث آخر عن الدلالة الاضطلاحية؛ ثم يتحدثون عن الماهية والحقيقة التسي 
تعبر عنها هذه اللفظة أو تلك المفردة المطروحة للبحثء ثم ينتهون في النهاية إلسى 
الحديث عن اللوازم التي تترتب على هذه الماهية وتلك الحقيقة التسي تدل عليها 
المفردة اللغوية. 

هذه ملاحظة نلاحظها على ترتيب هذه القواعد التي تتصدى لتعريفنا 
بالتصوف لغة؛ وماهية؛ ولوازم. 

ويبدأ المصئف هنا بوضع ضابطة للدلالة الاصطلاحية للألفاظ ترقفع عن 
بعض الأذهان ما قد يعتريها من ريبة في هذا النوع من الدلالات؛ ذلك أن الدلالمة 
الاصطلاحية فيها نوع تصرف وتقييد لارتباطات اللفظة بمعانيهاء يقوم به أهل الفسن 
ليجعلوا اللفظ دالاً على ما يريدونه هم من دلالة اللفظ على معناه. 

والمصنف هنا يوافق على ورود هذا الاحتمال وطروه على الأذهان؛ ولكنسه 
يؤكد في نفس الوقت على أن هناك شروط لو قد التزمت بها الجماعة التسي تحدد 
المصطلح: لأمكن من خلال التزامها هذا بتلك الشروط أن ترفع احتمال الريب والشك 
عن ارتباط هذا اللفظ - اصطلاحًا - يمعناه الجديد؛ وأمكن من ناحية أخرى أن نقول: 
إنه ليس لأي طرف من الأطراف أن يشك في دلالة اللفظ على معناه الجديد. 

وتصبح القاعدة العامة حينئذ (إنه لا مشاحة في المصطلحات). 


ولقد بدأ المصنف في وضع قائمة من الشروط التي ينبغي أن يلتزم بها كل 
من أرادوا أن يصطلحوا على استعمال لفظ في مجاله المعين؛ ويُعَدْ إلتئامها وتآلفها 
معا بمنزلة الضابطة التي تحكم هذه الدلالة الاصطلاحية. 

ومن هذه الشروط التي حددها المصئف والتي تتكون منها ضابطته : 
2-5 أن يكون دالا على معناه دلالة واضحة يلتزم بها المختصون بهذا الفن؛ 
والذين يستعملون هذا المصطلح؛ إذ لا يجوز أن يحدد جماعة من الناس لفظا مسن 
الألفاظ. ويصطلحون على استعماله؛ كي يدل على معنى. بعينه» ثم هم لا يلتزمون به: 
ولا يأخذون أنفسهم بالوقوف عند حدوده؛ عندئذ يحدث نوع من التشويش تتبعثر 
معه مسائل العلم. وتتشوش أحكامه؛ ويضيع من أمام الباحثين نيل الثمرة مناء 
والبلوغ إلى أخدافه. 

أضف إلى ذلك أن دلالة اللفظ على معناه التي هي ماهيته تفوت على الشيء 
المراد معرفته خاصية الامتياز من بين الأشياء الأخرى » وفي هذا طمسْ للحقائق 
وتعمية على الباحثين. 
2-0-1 ومن الشروط التي ينبغي أن يلتزم بهاء أن تكون هذه المفردة التي تحولت 
دلالتها إلى هذه الدلالة الاصطلاحية » مشعرة بحقيقة الشيء المراد لها أن تدل عليه. 

وكان من الممكن للمصنف أن يكتفي بالشرط الأول عن الشانيء, لولاا ما 
نعرفه عن العلاقة بين الماهية والحقيقة» وهي علاقة قد أزلفنا القول فيها من قبلء» 
وفيها مبرر كاف يجعل المصلف يفردها بالقول؛ ويختار العبارة التي تلمح إلى هذه 
العلاقة بين الماهية وبين الحقيقة» كقوله : (ويُشعر بحقيقته). 

وما ذكره المصنف من الشرطين الأول والثائي؛ يفيد زعايته وحرصه على 
امتياز المدلول عن غيره في الذهن؛ وهو من وظائف المهايا والحقائق. 
*“-- ويأتي الشرط الثالث بأنصع عبارة» حيث يُشترط في دلالة اللفظ الاصطلاحي 
على معناه؛ أن تكون هذه الدلالة قد جاءت على وجه يناسب موضوع المدلول. 


لاج لس 


وهذا الشرط مهم؛ لأن الأشياء لا تمتاز بالمهايا والحقائق وحدهاء وإنما هي 
مركز تمتاز باختلاف موضوعاتهاء فإذا لم يكن اللفظ المختار للدلالة الاصطلاحية 
مناسبًا لموضوع المدلولء مُعَيِنَا له. فإن استعماله للدلالة عليه لا يفيد العلم ولا يلفع 


4- ولا يكفي فقط أن يكون اللفظ معينا للحقيقة والماهية في الذهنء مُحددًا 
الاستياز الموضوعي في الخارج. وإنما لابد مع ذلك أن يكون هذا اللفظ قادرًا على أن 
يتعايش مع هذه الدلالة وتلك. من غير احتمال اللبس الذي يأتئن أحيانا من أن بعض 
الألفاظ قد تكون لها دلالات مشتركة على معاني ومهاياء وحقائق وموضوعات» 
متغايرة من نحو كلمة (العين) مثلا ٠‏ التي تدل على النفيس من المعادن؛ والجاسوس 
من البشرء ونيع الماء الخارج من الأرض على صفة معينة .. إلى غير ذلك. 

فليحترس الذين يستعملون الألفاظ للدلالة على معاني اصطلاحية للوقوع فيما 
يُحدث هذا اللبس ويؤدي إلى هذا الاضطراب. 
-2 ومن الشروط التي تدخل في نسيج هذه الضابطة؛ أن يكون المستغمل للألفاظ. 
في مجال الدلالات الاصطلاحية واعيًا بالمعاني الشرعية؛ فلا يأتي بلفظ يخالف بسه 
قاعدة من القواعد الفقهية.مثلاً » فلو أنه قد أتى بلفظ وحدد له معنئ. ووجدناه 
يخالف قاعدة من القواعد- الشرعية المُعتبرة» كأن يخالف القاعدة القائلة: (إن الأمور 
بمقاصدها)ء أو القائلة : (اليقين لا يزال بالشك)؛ أو القائلة : (المشقة تجلب التيسيرء 
أو القائلة: (إن الضرر يُزال) ... فإنه بهذه المخالفات ونظائرها قد برهن على أنسه 
ليس من أهل الاختصاص الذين لهم حق وضع المصطلحات: وتعتبسر اعتمساداتهم 
للدلالات الاصطلاحية. 
5--- ومن الشروط المُعْتبّرة هنا أن لا يكون اللفظ المختار قد دل على معنئُ مسن 
المعاني: وحقيقة من الحقائق. بحيث تخالف قاعدة عرفية يعتمدها الشرع في مجالات 
التشريع والغقائد. أو يعتمدها الناس في تسيير حركاتهم الاجتماعية. 
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فالفقهاء يُجمعون على اعتماد هذه القاعدة القائلة: (إن العادة مُحكمة)؛ ولو 
جاء أحدهم بلفظ يخالف القواعد العرفية التي اعتبرها الشرع؛ أو اعتبرها المجتمع 
فيما لا يخالف الشرعء؛ ونص على ما قد أتى به له نوع دلالة اصطلاحية؛: فإن فعله 
هذا مردود عليه؛ ولا يجوز أن يلتزم به أحد. 
2-0-7 وقريب مما ذكرئاه أنه لا يجوز لجماعة تُحدد للفظ دلالة اصطلاحية ترفع 
موضوعًا جاءت به الشريعة أو جاء به العرف؛ - والأمر فيهما ظاهر - . 
8 كما أنه غير جائز أن يُمنح لفظّ دلالة اصطلاحية تخالف حُكما شرعيّاء أو 
تخالف حكمة تلتمس من حكم شرعي أقره الشرع؛ وجرى عليه الإجماع؛ وعمل 
يعفتضاء المتلمون : 
2-5 ومع هذا وقبله فإنه يُشترط في اللفظ المنوط به هذه الدلالة الاصطلاحية أن 
يكون واضحا في الدلالة على معناه؛ يُعرب عن المقصود منه من غير حاجة إلى بذل 
مجهود مُضني في تحصيل معناه: أو ضبط حركة حروفه. 

والمصنف يؤكد أن هذه الشروط لو قد اكتملت» فإنها كافية لإشاعة الثقة في 
اللنظ المختار للدلالة الاصطلاحية» وفيما يدل عليه هذا اللفظ على السواء. 
لفظة التصوف والشروط المقررة : 

والمصنف ينزل بالحديث من العموم إلى الخصوص فيتناول لفظة التنصوف 

ولفظة التصوف عن تعبر عن مصطلح يدل من خلاله اللفظ على المراد منه 
اصطلاحا. 

ولقد تبين لنا قريبًا أن المراد من التصوف هو : صدق التوجه إلى الله » 
وهذا المراد هو الذي تدل عليه كلمة التصوف عند الباحثين. 

وهذة الدلالة الاصطلاحية قد استكملت شروطها؛ فهو لفظ عربي مفهوم تام 
التركيب؛ غير مُوهمء ولا ملتبس. ولا مُبهم؛ وهو باشتقاقه مُشعر بمعناهء دال' على 
ماهيته. 


الا 


ولفظ التصوف بما وضحناه من دلالته يُشبه لفظة الفقه الدالة على أحكام 
الإسلام والأعمال الظاهرة. 

وهو يُشبه لفظة الأصول الدالة علئ أحكام الإيمان وتحقيق المعتقد. 

وأنت خبير أن هذه الألفاظ الثلائة كما اشتركت في الاشتقاق والدلالة علسى 
المعنى» هي أيضًا مشتركة فيما يلزم عن كل لفظة منها إذا ما استعملت في الدلالسة 
على المقصود. 
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الفاعدة السابعة 
لفظة التصوف وأصل الاشتقاق 
الاشتقاق قاض بملاحظة معنى المشتق والمشدق منه. 
فمدلول المشتق مستشعر من لفظه فإن تعدد تعدد الشعور. 
ثم إن أمكن الجمع فمن الجميع؛ وإلا فكل يلاحظ معنى - فافهم- إن سلم عن 
معارض في الأصل» 
وقد كثرت الأقوال في اشتقاق التصوف. وأمس !') ذلك بالحقيقة خمسة: 
الأول : قول من قال: من (الصّوفة) لأنه مع الله كالصوفة المطروحة لا 
تدبير لها. 
الشانفي: إنه من (صوفة القفا) للينهاء فالصوفي هين لين كهي. 
الشالث: إنه من (الصّفة) إذ جملته اتصاف بالمحاسن!), وترك الأوصاف 
لعو 
الترابع: إنه من (الصفاء) وصحّح هذا القول» حتى قال أبو الفتح البسستي 
رحمه النها"). 
تنازع الناس في الصوقيّ واختلفوا وظنّه البعض مشتقًا من الصسوف. 
ولست أمنح هذا الاسم غير فتئ صافى فصوفي حتى سمىَّ الصوفي. 
الخاصس: إنه منقول من (الصّفة) لأن صاحبه تابع لأهلها فيما أثبت الله لهم 
من الوصف؛ حيث قال تعالى: (وَاصْيرْ تَفْسَكَ مع الَّذِينَ يعون رَبّهُمْ ادا وَالعَشِيٌ 


)١(‏ في بعض النسخ (وأمسى) . وفي نقل لبن عجيبة (ومرجعها). 

(؟) في بعض النسخ (بالمحامد). 

(*) علي بن محمد البستي, أبو الفتح العلامة الكاتب؛. شاعر زمانه؛ قال الحاكم : هوق واحد عصره. 
روى عنه الحاكم والحسين بن علي البردعي. وشيخ الإسلام أبو عثمان الصابوني . له نظم في 
غاية الجودة؛ كبير بين سائر الفضلاء. مات سنة (1٠4ه)‏ سير أعلام النبلاء )١41/11(‏ . 


ام ل ص بر سل وه 


يُرِبدُونَ وَجهَهُ و تعْدٌ عَيَْاكَ عَنْهُمْ ُرِيدُ ري الحَيَاِ الدَنْيَا ولا تْطِعْ مَنْ أَغْمَلنَا كَلْبَهُ عَنْ 
ذكْرِنًاوَاتبحَ واه وَكَانَ قد دط)1". 

وهذا هو الأصل الذي يرجع إليه كل قول فيه؛ والله أعلم. 
التسحسرح :ه 

انتهى المصنف فيما سبق من الحديث عن المعنى الاصطلاحي للفظلة 
(التصوف) بما له وما يحتاج إليه من شروط وضوابط . 

وهو الآن قد رأى أن يتحدث عن لفظة (التصوف) وعن الأصل الذي اشتقت 
منه هذه اللفظة . 

ثم أراد كعادته أن يمهد لما يريد أن يذكره من أصل الاشتقاق لهذه الكلمة 
بتمهيد لا يخلى من فائدة؛ وهو تمهيد من يتأمل فيه يجده أقرب ما يكون إلى القاعدة 
أو الضابطة التي تحكم الملتقى لأفكار المصنف. بعد أن يكون المصنف قد أخذ نفسه 
بما يقول . 

إن المصنف يرى أن الاشتقاق يفرض على مستخدميه؛ ويقضي علسى 
مصطنعيه أن يلاحظوا معنى المشتق منه على السواء. 

ويجب أن يكون واضحا أن ما يدل عليه المشتق نحن نستشعره من لفظه. 

ونحن لا يغيب أن المشتق قد يكون مدلوله بسيطاء فلا نستشعر منه إلا معنى 
واحدا. 

وحينئذ فلا إشكال . 

وقد يكون المشتق متعدد الزواياء بحيث يمكن لنا أن نستشعر من اللفظ أكثر 
من معنى. 

وحينئذ يجد الباحث نفسه أمام موقف مُحَيْرء خاصة عندما يريه أن يُعيّن 
معنئّ من هذه المعاني؛ ويجعل اللفظ دالاً عليه, وهو أمر تحكمي غير ممكن. 

والمصنف يتحمل عن الباحث حيْرته حين يقدم له الحل الذي يريحه. 
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والحل الذي يريح'الباحث إذا ما تعددت أمامه من مدلولات اللفظ » يفسرض 
عليه نوعًا من التأمل والنظرء حتى يعلم إن كان من الممكن الجمع بين هذه المعاني 
جميعًا في واحدء ويجعل اللفظ المشتق دالا عليه فإن ظهر له ذلك ارتفع الإشكال؛ 
أما إذا تعذر الجمع بين هذه الأشياء التي يدل عليها هذا اللفظ المشتق؛ فإن كل واحد 
من الباحثين بإمكانه أن يستشعر المعنى الذي يناتنبه.. ْ 

هذه ضابطة كما ترىء أو هي قاعدة لو استحسنت أن تسميها بذلك. 

ولفظة (التصوف) مشتقة؛ وهي لا تشير إلى مصدر واحد محتوم؛ بحيث 
يجب على الباحث أن يُرجعها إليه» وإنما هي حمالة وجوه. بحيث نسرى الباحثين 
يستشعرون منها أكثر من معنى تصلح كل واحد منها أن يكون أصلاً لاشتقاق كلمة 
(صوفي). 

وسنضرب لذلك الأمثال . 

ولكن قبل أن نورد الأمثلة بين يديك يجب أن نعلم أن من يستشعر معنسى 
يظن أن اللفظ قد اشئّق منه وله معارض في الأصلء فإنه ينبغي أن نصرف الذهن 
عنه؛ كأن يقول قائلهم: إن لفظة (التصوف) مشئقة من كلمة (سوفيا) اليونانية» فإن 
مثل هذا القول فيه مُعارض أصليء. وهو أن لفظة (صوفي) بالصادء و(سوفيا) 
بالسين: فنرفض هذا الرأي لاختلاف المشتق عما يدعيه البعض أنه أصل له. 
آراء وتحقيق : ٠‏ 

وعلى كل حال فإن المصنف قد أخذ ينتقل من التعميم إلى التخصيصء ومن 
النظرية إلى التطبيق» ومن الضابطة إلى ما تصدق عليه من مفردات وآحاد. 

والمفردة التي هي موضع عنايتنا وعناية المسصنف هناء هي كلمة 
(التصوف). 

والعلماء يتساءلون عن أصل الاشتقاق في هذه الكلمة» ولكل واحد مسن 
العلماء وجهة نظرء والكلمة تتحمل وجهات النظر جميعها؛ فتعددت من أجل ذلك 
الأقاويل. 
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ويرى المصنف أن أقرب الأقاويل وأمسها بلفظة (التصوف) خمسة؛ نسذكرها 
ثم نرجح منها ما يراه المصنف راجحا لنعبر به عن وجهة نظره. 

فنقول وبالله التوفيق : 

الأول : التصوف من الصوفة. 

ذكر بعض العلماء أن (التصوف) كلمة ارتباطها بالصوفة التي هسي واحدة 
الصوف؛ ثم أطلق هذا اللفظ على الزاهد العابد ليعبر عن علاقته بربه؛ ذلك أن العابد 
الزاهد مع ربه ل إرادة لهء وإنما تحركه إرادة ربه كيف يشاء على نحو مسا تفعل 
حركة الرياح بالصوفة المعلقة في الهواء؛ أو المستقرة على الجله الذي نبتت منه 
بعيدًا عما يثبّتها من المواد أو آحاد الجئس. 

هذا ما ذكره المصنف في بيان حكمة تسمية الزاهد بالصوفي مسن هذه 

ولقد قال غيره في حكمة ارتباط التصوف بالصوف أنه قد بدا على هؤلاء 
القوم من الزهاد أنهم يلبسون الصوف لكونه أطول عمراء وأكثر تواضعاء وأصدق 
لهجة في تعبيره عن حال الزاهدين, فاشتهروا بالصوفية لذلك. 

الشافي : التصوف من صوفة القفا. 

وصوفة القفا هي هذه الشعرات النايتة في مؤخرة العنق» ومن خواصها: 
أنها أكثر رقة وأقل مقاومة من هذه الشعرات الأخرى النابتة في أماكن الجسم 
المختلفة. 

ولهذه الصفات والخواص لعشرات القفا شبه بها حال الزاهد. ووضمع له 
اللفظ (تصوف) ليدل عليه وعلى أمثاله معبرًا عن أحوالهم. 

وهو قريب من سابقه كما ترى. 

امخالاث : التصوف من الصّفة. 

ولعل المراد بالصفة هنا هي هذه الصفة الكريمة والخليقة المثلى. 

وسمى به الزاهد لأن الشأن فيه أنه جامع لصفات الخير؛ مترفع عن صفات 
الشرء وأنه منحاز للفضيلة متابى على الرذيلة. 


اللرابح : التصوف من الصفاع. 
وهذًا القول متشبث بجانب هام من الجوانب العملية التي تعد جزءًا مسن 
مقومات شخصية الصوفيء وهو أن الواحد من الزهاد حين يأخذ في طريق الزهد 
يبدأ في تصفية نفسه عن شوائب المادة؛ والتعلق بحطام الدنياء حتى تصبح نفسه في 
صفائها كالمرآة. 
ولقد أعجب بعضهم بهذا المسلك فقال فيه شعرًا : 
تنازع الناس في الصوفي واختلفوا وظنه البعض مشتقًا من الصوف. 
ولست أمنحٌ هذا الاسمّ غير مني صافَى فصوفي حتى سْنّى الصوفي. 
الخامس : التصوف من الصفة . 
والصفة مكان نائيّ في المسجد النبوي مُحرّز , قد أعد لأناس من الغرباء 
في عصر المبعث قد أقبلوا على النبي وآمنوا به ولا مأوى لهم. 
وهؤلاء القوم الذين كانت إقامتهم بالصفة يتميزون بصفات جمتها الآية 
الكريمة من سورة الأنعام أو نظيرتها من سورة الكهف. 
ففي سورة الأنعام : (وَلَا تَطدو الَِّينَ يَدْعُونَ رَبَه هم العا وَالَْشِي يبدو 
هذ ما َك من حسَايهم ون شَإء وما ون ححابك لبهم من شيع و دهم ود 
مِنَ الظَالِمِي)!" 
وفي سورة الكهف : (ِوَاصْبِوْ تَفْسَكَ مع الَِّينَ يَدُعُونَ رَبَهمْ ِالْمَدَاةٍ وَالْحَشِئْ 
يُرِيدُونَوَجْهَه وََا تند حَبْتَاك عَنْهُْ تربك بل احا اليا وَلَا لع عن أعْقلَا تلبَمُعَنْ 
ذِكْرِنَا وَاتبَعَ هَوَاهُ وَكَانَ أموهُ مُدطًا)!". 
والشيخ لم يلفتنا إلى واحدة من هاتين الايتين» وإنما ذكر المشترك بينهما. 
والمشترك في الايتين هو : (يدعون ربهم بالغداة والعشي يريدون وجهه). 
فأكمل النص بعض المحققين من سورة الكهف . وقد يكون بعضهم قد أكمله 
من سورة الأنعام» ولم يرد الشيخ هنا ولا ذاك بخصومه لأنه يريد الوصف على 
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عمومه؛ ولا يريد أن يقول: إن هذا النص قد نزل متحدثًا عن أهل الصّفة» وكل ما 
أراده هو أن يقول: إن هذا النص يما يحتويه من صفات يصلح أن يكون أصلاً ترجع 
إليه كلمة التصوف. 

وأنت خبير ولا شك أن الشيخ قد استراح وجدانيًا إلى هذا السرأي الأخيسر 
لاشتماله على ما يقيد الإبانة عن ماهية التصوف الجامعة؛ وحقيقته الشاملة 
والمحيطةء وهي: أن حقيقة التصوف هي: صدق التوجه إلى الله . 

ولست أحب أن أكرر على مسامعك أن المصئف قد ذكر فيما سبق أن صدق 
التوجه إلى الله يعد أصلاً جامعًا يرجع إليه كل فهم أو كل شعور يمكن أن يفهمه أو 
يشعر به كاتبْ في التصوف يتأمل هذا اللفظ ومدلوله» أو ممارس للتصوف يشعر 
بهذا اللفظ وبمدلوله. 

فتأمله إن شئث . 
ترجيح لازم وتشقيق معنوم ٠:‏ 

رأينا فيما نقلناه وشرحناه مفصلاً بهذه القاعدة أن المصنف قد ذكر عدة 
وجوه؛ يحاول من خلال كل واحد منها أن يربط لفظ التصوف بأصل لغوي أو اشتقاق 
لفظي. 

وهو قد وضع شرطا يجب مراعاته على كل من يريد أن يحقق نسبة هذا 
اللفظ إلى أصل لغوي أو اشتقاق لفظي. 

وخلاصة هذا الشرط الذي ذكره المصنف, أنه يجب على المحقق في أصل 
اشتقاق أو نسبة كلمة تصوفء ألا يكون لما يختاره معارض يحول بينه وبين ما 
يعتمده من قياس لفظي أو أصل اشتقاقي. 

ويبدو أن هذا الشرط الذي ذكره المصنف لم يحظ عند الإمام القسشيري 
(456ه - ٠١١م)‏ بكثير من الحماسة. حيث قال : [ ثم إن هذه الطائفة أشهر 
من أن يحتاج في تعيينهم إلى قياس لفظ واستحقاق اشتقاق] .)١(‏ 


)١(‏ أبو القاسم عبد الكريم القشيري - الرسالة القشيرية - تحقيق د/ عبد الحليم محمود - محمود 
ابن الشريف - مطبعة دار التأليف - الأولى ©٠148ه‏ - 1555م اج؟ دص .201١‏ 


ومع ذلك فسنحاول أن نبدي رأينا فيما ذكره المصنف من محاولة الرجوع 
بكلمة تصوف إلى أصلها , فنقول : 
1- إن ما ذكره المصنف من أن التصوف نسبته إلى الصوفة التي هي واحدة 
الصوفء سواءٌ كانت هذه الصوفة المراد النسبة إليها هي هذه الصوفة الثابتة خلف 
الرقبة؛ أو هي هذه الصوفة النابتة في أي جزء من أجزاء الجسم, لتعبيرها في جميع 
الأحوال عن الضعف والرقة؛ وعدم الإرادة في وجه الأحداث. وصلاحية هذه الصفات 
للتعبير عن أحوال الصوفي. 

إن ما ذكره المصنف من ذلكء لهو أمرٌ قد خلا عن المُعارض؛ حيث تصح 
النسبة إلى الصوف أو الصوفةء فيقال: صوفي. 

ولقد أصاب المصنف حين أراد أن يبرز الحكمة من نسسبة النصوف إلسى 
الصوفة على نحو ما رأينا. 

إلا أن غيره حين رأى حكمة هذه النسبة في غلبة لبس الصوف على 
الطائفة, لأنه أقوى الملبوسات يقاوم البلى» ولأن مظهره معبَرٌ عن زهد لايسه؛ فلم 

والسبب في ذلك أن لبس الصوف لم يكن ظاهرة عند القوم؛ إذ لم يحرصوا 
على لبسه. 

قال القشيري في رسالته : ( ... أما قول من قال : إنه من. الصوف. ولهسذا 
يقال: تصوّف إذا لبس الصوفء كما يقال: تقمّص إذا لبس القميص؛ فذلك وجه. 
ولكن القوم لم يختضوا بلبس : الصوف !! ]. 
2-9 وما ذكره المصنف من أن التصوف من الصفاء » حيث إن الصوفي حين 
يأخذ في أول الطريق إلى الله يآخذ في تصفية نفسه, فإذا فى وصفى نسب إلى 
الصفاء. فسمى » صوفي. 

وما ذكره المصنف من ذلك سيعارضه من أول الأمر أن اللغة لا تقر نسبة 
صوفي إلى الصفاء ؛ إذ النسبة الحقيقية للصفاء : صفوي. 


والقشيري يدرك سبب حماسة من ينسب التصوف إلى الصفاء ؛ [فالصفاء 
عنده محمود بكل لسان » وضده الكدورة؛ وهي مذمومة ] . 

ومع هذه الحماسة يؤكد الإمام القشيري أن اشتقاق التصوف من الصفاء 
ليجد له من الحجة ما يؤيده. 

قال : 1 ومن قال : إنه مشتق من الصفاء . فاشتقاق الصوفي من الصفاء 
بعيدٌ في مقتضى اللغة ] لما ذكرناه. 
_- وها ذكرة لصتف مق أن الضف تسية إلى :صق مسحد سول الله وه 
أنها نسبة إلى المكان وإرادة المكن وبصفاته التي يشهد بها القرآن جميل من حيسث 
المعنى؛ ولكن اللغة تأباهء فالنسبة إلى الصفة صفي بالتشديد؛ وبغير الواو. 

وقل مثل ذلك فيما ذكره المصنف وما ذكره غيره من محاولة البحدث عسن 
أصل الاشتقاق, أو النسبة المعقولة لكلمة : التصوف . 

ومن اختار طريقًا من الطرق يوصله إلى غرضه. لابد أن يكون قد تحمل 
خطأ من الأخطاءء أو مانعًا من الموانع قد تغاضى عنهء إذ لم يجد في الوصول إلسى 
هدفه طريقا مبرءًا من كل عيب. 

وقد أحسن القشيري صنعًا حين قال: [ ثم إن هذه الطائفة أشهر من أن 
تحتاج في تعيينهم إلى قياس لفظ واستحقاق اشتقاق ] (". 


بذ ان نة 


)1( راجع القشيري - الرسالة القشيرية ج؟ سن 26٠‏ وما بعدها , 


دامج سه 


القاعدة الشاصنة 
بين التابخ والمتبوع 
حكم التابع كحكم المتبوع فيما يتبعه فيه وإن كان المتبوع أفضل. 
وقد كان أهل الصفة فقراء في أول أمرهم حتى كانوا يُعرفون بأضياف الله 
ثم كان منهم الغني والأميرء والمتسبب والفقيرء لكنهم شكروا عليها حين وجدت كما 
صبروا عليها حين فقدت. 
فلم يخرجهم الوجدان عما وصفهم مولاهم به من أنهم يدعونه بالغداة 


والعشي يريدون وجهه. 
كما أنهم لم يُمدحوا بالفقدان ٠‏ بل بإرادة وجه الملك الذيان» وذلك غير مقيد 
بفقر ولا غنى. 


وبحسبه فلا يختص التصوف بفقر ولا غنىء إذا كان صاحبه يريد وجه الله 
5 : 
اتسرح :ء 

أما أحدهما : فهو أنه قد ارتضى أن يكون معنى كلمة التصوف مرتبطة 
بمعنى كلمة الصفة من حيث اعتبار المكين لا المكان؛ إذ قصارى ما يقال في المكان 
أنه ظرف حاو لما يقيم فيه » فلا يجوز والحالة هذه إلا أن يكون المراد الذين 
يقومون في صفة المسجد النبوي. 

وأما ثاني الأمرين اللذين انتهى إليهما المصنف هو أن المعتبر في الفريقين 
(المقيس والمقيس عليه) هي هذه الصفات التي تجمع بينهماء م يكون المتقدم 
(المقيس عليه) هو المتبوع وأن يكون المتأخر (المقيس) هو التابع. 

لقد انتهى المصنف على كل حال إلى هذين الأمرين استخلصناهما فيما ذكره: 
وشرحناه فيما سلفء فعليه فقد أصبح معنا الآن تابع ومتبوع؛ فالتابع هم الصوفية 
والذي جعل التصوف علمًا عليهم؛ والمتبوع هم أهل الصّفة والذي جُعلت صّفة مسجد 


رسول الله (صلى الله عليه وسلم) ظرف مكان لهم؛ وكانت الصفات الواردة فسي 
القرآن الكريم هي المشترك الجامع بين التابع والمتبوع. 

والمصنف كعادته إذا ما أقحم نفسه في مجال معين اقتضاه المقام ذهب يذكر 
ما يحتاج إليه هذا المجال من ضوابط. 
ضابطة في التابج والمتبوع : ٠‏ 

وفي مجال التابع والمتبوع يذكر المصنف أمورًا تجب مراعاتهما : 

منها : أن ملاحظة التابع والمتبوع أو المقيس والمقيس عليه؛ لا تستلزم أن 
التابع والمتبوع والمقيس والمقيس عليه؛ يشتركان في جميع الأحوال والوجوه. 
وإنما اشتراكهما فيما رأيئاه من أمور تشابهت وأنتجت أحكاما. 

ومنها : أن اشتراك التابع والمتبوع فيما يشتركان فيه لا يتعسدى مجسال 
الاشتراك إلى إلغاء ما بينهما من أفضلية أو رقئ في الدرجة. 

ومنها : أن الصفات الجامعة بين التابع والمتبوع: منها ما هو مستقر ثابست», 
ومنها ما هو متغير متقلب. 

وعليه فإنه يجب استنباط الحكم من كل منهما على الوجه الذي يليق به. 
من النظرية إلى التطبيق : ه 

ولو قد اتضح الأمر على هذا النحو وأصبح ظاهرً! بين أيدينا فإنه بالإمكسان 
أن نقول: إن التصوف عندما نلحقه بصفة مسجد رسول الله (ونحن نريد أهل الصفة 
بصفتهم) ينطبق عليهما كل ما ذكرناه من الأحكام. 

فأهل الصفة (وهم المقيس عليهم) هم في الحقيقة المتبوع.؛ والمتسصوفة 
الذين يعد التصوف لقبهم هم التابع. 

ومن المقطوع به أن التابع والمتبوع هنا لا يتطابقان من كل وجه؛ فابسط ما 
يمكن قوله : أنهما لا يشتركان في الدرجة أو الأفضلية؛ إذ المتبوع أفضل من التابع 

ومن جهة أخرى فإن للمتبوع صفات اكتسبوها من تطور الزمان وتقلسب 
الأحوال؛ فهم قد بدأوا فقراء لا يملكون شيئا » ثم تطور بهم الزمسان وتقليستِ بهسم 


ل /ا م سد 


الأحوال فأصبحوا يملكون إلى المعيشة أسبابها وإلى الأرزاق وسائلهاء وهم في 
الحالتين لم تتغير بالله علاقاتهم وإن تغيرت في الدنيا أحوالهم ؛ فأنت تسراهم حين 
شاءّت بهم المقادير أن يكونوا فقراء قد لاذوا بالصبر الذي يقريهم من ربهم. وأنت 
تراهم حين تسببوا وألقت الأسباب إلى الرزق بأطرافها بين أيديهم لاذوا بالشكر الذي 
يقربهم من ربهم. 

والنتيجة من علاقة أهل الصفة بالمتغيرات كالفقرء والغنى تفرض علينا أنه 
لا يجوز لنا أن نستنبط حكمًا من متغير. 

وأهل الصفة من جهة أخرى لهم صفات ثابتة تلازمهم مهما تبدلت عليهم 
الأحوال, وهي هذه الصفات التي لخصها المصنف من قبل بقوله: صدق التوجه إلى 
الله وهي عبارة منتزعة من مجموعة الصفات التي ذكرها الله عز وجل بلفظها فسي 
موضعين من كتابه العزيزء حيث ذكرها مرة في الأنعام وأخرى في الكهف. وهي 
أنهم يدعون ربهم بالغداة والعشي يريدون وجهه. 

وإذا كانت هذه هي صفات المتبوع فالواجب علينا حين نلحق به التابع أولا: 
أن نشرك التابع والمتبوع فيما هو ثابت من الصفات. 

وثافها : أن لا نربط حكمًا بالمتغير من هذه الصفات أو تلك. 

وثالمًا : أن لا نساوي بين التابع والمتبوع في الدرجة والأفضلية. 

وعلى ذلك فإن الصوفية كأهل الصفة يدعون ربهم بالفداة والعشي يريدون 
وجهه. 

وأن الصوفية كأهل الصّفة يتحولون من الفقر إلى الغنى أو العسء فإن 
افتقروا صبرواء وإن ملكوا الأسباب وأقبلت عليهم بنتائجها شكرواء ليكونوا في جميع 
الأحوال (التابع والمتبوع جميعا) قد أخلصوا التوجه إلى الله» فنراهم يدعون ربهم 
بالغداة والعشي يريدون وجهه. 

فتأمله فإنه مهم. 


القاعدة القاسهة 
الفسج والشقيقة 

اختلاف النسب قد يكون لاختلاف الحقائق1 وقد يكون الاختلاف المراتب في 
الحقيقة الواحدة. 

فقيل : إن التصوف والفقر والملامة والتقريب من الأول. 

وقيل: من الثاني (وهو الصحيح). 

على أن الصوفي هو العامل في تصفية وقته عما سوى الحق» فإذا أسقط ما 
سوى الحق من يده فهو الفقيرء والملامتي منهما هو الذي لا يُظهر خيسراء ولا 
يضر شراء كأصحاب الحرف والأسباب ونحوهم من أهل الطريق. 

والمقرب من كملت أحواله؛ فكان بربه لربه. ليس له سوى الحق إخبار؛ ولا 
مع غير الله قرارء (فافهم). 
: اصرح 8 3 

في هذه القاعدة من تلك القواعد النفيسة يلمس الشيخ أمرًا جادًا كعادته 
يتحدث فيه ليبين عن نوضوعه من ناحية؛ وليؤكد أن التصوف أمر جادٌ لا يحتمل 
الهزل. 
إشنلافه السب :» 

والمرء يكون قد اختط لنفسه طريقًا معينًا وسبيلاً رشيدا اتخذه لنفسه ملنة 
وطريقة لا يحيد عنها. 

وهو فيما اختاره من هذا الطريق وما التزمه من هذه المنثة قد وجد نفسه 
يتقلب في سلوكه لهذا الطريق وفي التزامه بهذه السّنّة فينتقل من حال إلى حال ومن 
مقام إلى غيره. 

ونحن نراه ونرى أمثاله تتبدل عليهم الأحوال والمقامات. 


881 سه 


فإذا أردنا أن ننسبه إلى هذه السنة أو إلى هذا النظام الذي اختار أن يسسير 
عليه أو إلى هذه الأحوال وتلك. المقامات التي نراها بادية من تصرفاته فإنه بالإمكان 
أن تتغير نسبته بحسب ما ظهر منه. 

والسالكون إلى الله الذين اتخذوا إليه سبيل الرشاد تتبدل عليهم الأحوال 
والمقامات ولذلك تتغير نسبتهم. 

ونحن سنذكر من ذلك أربعة مقامات على سبيل المثال حتى يتمكن الباحث 
من أن يقيس عليها غيرها ولا يحوجنا إلى الاستقصاء. 
(1) التصوف والنسبة إليه : ٠‏ 

ونحن قد سبق أن تكلمنا عن التصوف وأن تعريفات التصوف قد بلغت عند 
القوم أكثر من ألفين وهؤ أمر غير مزعج كما عرفت سلقاء وهي تعريفات مهما 
تعددت فإنها قد تشعبت عن أصل واحد وهو صدق التوجه إلى الله. 

ومن أوائل هذه التعريفات للتصوف هو : أنه عبارة عن العمل على تصفية 
الوقت عما سوى الحق. 

والمرء حين ينسب نفسه إلى هذا النظام فيقال له صوفي أو متصوف فإننا 
نفهم من هذه النسبة أن المنتسب إلى التصوف هو : العامل في تصفية وقته عما 


سوى الحق. 
؟) الفقر والنسبة إليه : . 


إن الفقر باعتباره لقبًا يكتلف معناه بحسب المراد منه؛ فالفقر في المال مثلاً 
أو في متاع الدنيا على العموم هو : - 

"عبارة عن فقد ما يحتاج إليه , أما فقد ما لا حاجة إليه فلا يسمى فقرً! (1). 

وهذا النوع من الفقر لا يعنينا هنا ونحن نتحدث عن التصوف. 

أما الفقر عند أهل الله فنحن لا نفهمه إلا إذا تأملنا في بعض ما ذكرناه عن 
مفهوم التصوف قريبًاء فقد قلنا إن التصوف هو : العامل في تصفية وقته عما سوى 
الحق. 


لل التعريفات للجرجاني ص لا 1 ٠‏ ط / الحلبي. 


2-0 


وبمقتضى هذا المفهوم للتصوف أنه آخذ طوال وقته في تصفية قلبه عما 
سوى الحق من متاع الدنيا ومشاغلها وأسباب هذا المتاع وهذه المشاغل. 

فإذا تمكن التصوف من إخلاء قلبه وتصفيته عما سوى الله ستمى لهذا فقيرًا. 

فيكون الفقير حينئذ عند القوم هو صفاء القلب وخلوه عما سوى الله . 

ويكون الفقير المنتسب إلى الفقير هو الذي تمكن من تصفية قلبه وإخلائه 
عما سوى الله. 
5 الملام والفسيجة إله : ء 

إن الصوفية والفقراء الذين هم أهل الله وخاصته ينتشر عندهم استعمال لقب 
'الملام". 

والملام مفردة لفوية تعبر عن نوع علاقة اجتماعية متبادلة بسين الفسرد 
ومجتمعه الذي يعيش فيه. 

فالمرء بطبعه خطاء والناس ينظرون إلى ما يقع منه من أخطاء فيلومونسه 
على خطئه لوما دقيقًا لو كان ما قد وقع منه يحتمل أن يعذره القوم فيه» ولكنهم ريما 
يلومونه أشد اللوم وأعنفه حين تكون الخطيئة منه غير محتملة لشدتها وقوتهسا أو 
لتكرارها وإصراره عليها. 

والجماعة في كل حال ينسبون المخطئ أو الخاطئ إلى الوم أو المسلام 
فيقولون عنه (ملامتي). 

وهذا الذي ذكرناه عام يشمل جميع التصرفات الاجتماعية ذات الصلة. 

أما الملامتي من الصوفية أو الفقراء فهو عبارة عن حالة نفسية يتشبث بها 
لفق إن اننكل يحاون أن يسان بها انمع | 0ن قرو ايه أن كوك عن نيان 
مشتهرًا بحرفته أو مقامهء ولا يحب أن يكون مشتهرًا بحال أو مقام وضعه ربه فيه؛ 
ولذلك تراه يعمل الخير بينه وبين ربه فيكتمه ويزويه عن الناسء» ويجتئلب الشر 
ابتغاء وجه الله ولا يريد أن يعرف عنه الئاس أنه حريص على اجتئاب الشر. 

وهذا اللقب (الملامتي) يصدق على الصوفي ويصدق على الفقير على 
السواءء ويكون معناه أن الملامتي هو : الذي لا يُظهر خيرا ولا يضمر شراء 


وهم 


كأصحاب الحرف والأسباب ونحوهم من أهل الطريق ولقد اشتهر في الوسط الصوفي 
أن الملامتي يدل على ثلاثة أنواع : - 

أولها : - ملامة تنجم عن اتباع الطريق الصحيح وفيها يكون المرء موضع 
ملامة إذا اهتم بشئونه؛ فقام بأداء ما فرضه الله عليه: ولم يغفل منه شيئاء ولا يهمه 
في شيء رضى الناس عنه أم غضبوا منه. 

وثافيها : - ملامة قصدء وفيها يكون المرء موضع احترام الناس وإجلالهم 
فيميل قلبه إلى هذا الشرفء؛ ويتعلق بمن يمنحونه إياه» فيخاف على نفسه الافتتان 
ويجب أن يبعد قلبه عنهم, ويخصصه لله وحده فيقوم عن قصد بارتكاب عمل كريه 
إليهم, يكرهه الناس منه ولا يخالف به شرعًا فينصرف الناس بسبب ذلك عن مدحه 
إلى لومه فيستّتر عن الناس حاله فيُسر بذلك ويسعد. 

وثائمًا : - ملامة الترك : وهو هذا النوع الذي يتعلق به فاسق أو كافر يتبع 
هواه ويترك الشريعة:» فإذا سألته لماذا يفعل ؟ قال لك: إنه يأتي ما يأتيه رغبة في 
الملام الذي يصرفه عما يُطغيه. 

وهذا النوع من الملام وما يحتويه تمقته الشريعة والدين؛ ويزور عنه كل 
ذي عقل. ويحاربه من أخلص لله قصده. 

ولقد استبعدنا هذا النوع الثالث من أنواع الملامة لسفاهته, فإنه يبقى معنا 
النوع الأول والثاني لأهميتهما عند القوم» ولاعتماد الباحثين لهما على أنهما منهج 
سلوك؛ وأسلوب تربية. 

وصاحب التعريفات يُدمج هذين النوعين: ويتحدث عنهما حديثًا واحدذا ممع 
إهماله للنوع الثالث لا يتحدث عنه ولا يشير إليه. 

قال في حديثه عن الملام والملامية قال: [[ هم الذين لم يُظهروا ممافي 
بواطنهم على ظواهرهمء وهم يجتهدون في تحقيق كمال الإخلاص؛ ويضعون الأمور 
مواضعها حسبما تقرر في عرضة الغيب فلا يخالف إرادتهم وعلمهم إرادة الحق 
تعالى وعليه؛ ولا ينفون الأسباب إلا في محل يقتضي نفيهاء ولا يثبتونها إلا في 
محل يقتضي ثبوتهاء فإن من رفع السبب من موضع أثبته واضعه فيه فقد سفه 


الام ا 


وجهل قدره. ومن اعتمد عليه في موضع نفاه فقد أشرك وألحدء وهؤلاء هم الذين 
جاء في حقهم : " أوليائي تحت قبابي لا يعرفهم غيري" ] (". 
(5) التقريب والفسجة إلبيه : - 

ويبقى مما ذكره المصنف من الألقاب التي ينتسب القوم إليها - التقريسب 
والنسبة إليه المقرب -. 

والتقريب والمقرب مفردة لغوية ولقب كلاهما كان محل نظر العلماء» ومحل 


نظر أهل الله على السواء. 
أما العلماء فهم قد نظروا إلى التقريب على وجه العموم باعتباره منهج في 
العلم ووسيلة في التفكير. 


فقال قائلهم : [ التقريب : هو سوق الدليل على وجه يستلزم المطلوب. فإذا 
كان المطلوب غير لازم واللازم غير مطلوب لا يتم التقريب. 

التقريب : سوق المقدمات على وجه يفيد المطلوب» وقيل سوق الدليل على 
الوجه الذي يلزم المدعيء وقيل جل الدليل مطابقًا للمدعي ] 7). 

وأما أهل الله وخاصته فقد ذكروا التقريب والمقرب على أنهما منهج سلوك 
والتساب إليه. 

وهو ما عبر عنه المصئف بقوله : 1[ والمقرب من كملت أحواله؛ فكان بربه 
لربه, ليس له سوى الحق إخباره ولا مع غير الله قرار ] . 

الآن وقد اتتهينا إلى هذا القول المختصرء وهو أن الذين يسلكون إلى الله طريسق 
الحق يتقلبون في أحوال ومقامات يمكن أن ينزع منها ألقاب يتسب صاحبها إليها. 
الغسبة والحقيقة : ٠‏ 

وبإمكائنا أن ثقول متسائلين إذا تعددت النسبة وتنوعت» فهل ذلك التعده 
وهذا النوع يؤديان إلى التعدد والتنوع في الحقيقة التي تدل عليها الألفاظ الدالة على 
الأحوال والمقامات؛ والتي صارت ألقابًا لمن سلكوا هذا الطريق ؟ . 


.5:05 الجرجاني - تعريفات ص‎ )١( 
(؟) السابق ص ا6.‎ 


ا ام د 


والمصنف هنا يحكي جوابين لا يحتمل الموقف غيرهما . 

أحدهها : أن تعدد النسبة إنما يعني التعدد في الحقيقة . 

والمصنف لأنه يتحدث في مجال التصوف ويدور حول لفظته وما تدل عليه» 
قد أضرب عن هذا النوع صفحاء لا لشيء إلا لأنه من أول الأمر قد بين أن الحقيقة 
لا تتعدد بتعدد الألفاظ الدالة عليها لما للحقيقة هنا من زوايا متعددة. 

أما خاضي الجوابين علس السؤال المطسروج : فهو أن تعدد النسبة لا يعني 
تعدد الحقيقة وتنوعهاء وإنما قصارى ما يعنيه إنما هو هذا التغير والترقي في حسال 
السالك إلى اللهء وفي تقلبه في المقامات على نحو ما رأيت . 


## # 


ةجهم ده 


الفاعدة الهاسرة 
بين السالك والمقصد 

لا يلزم من اختلاف المسالك؛ اختلاف المقصد. بل قد يكون ''). متحدا مع 
اختلاف مسالك, كالعبادة: والزهادة» والمعرفة, مسالك ,2 لقرب الحصق على سسبيل 
الكرامة وكلها متداخلة؛ فلابد للعارف من عبادة وإلا فلا عبرة بمعرفته إذ لم يعبد 
معروفه. 

ولابد لها من زهادة؛ وإلا فلا حقيقة عنده, إذ لم يعرض عمن اسواه؛ ولاسسد 
للعابد منهماء إذ لا عبادة إلا بمعرفة؛ ولا فراغ للعبادة إلا بزهدء والزهد كسذلك؛ إذ لا 
زهد إلا بمعرفة. ولا زهد إلا بعبادة » وإلا عاد بطالة. 

نعم من غلب عليه العمل فعابد. أو الترك فزاهدء أو النظر لتصريف الحق 
فعارفب. 

والكل. صؤفية. 

والله أعلم ؛ 

الشسسرح : - 

أظهر المصنف في هذه القاعدة ما قد أشار إليه من قبل» وهو أنه مسن 
المبادئ في العلم أن لا تفسر الظاهرة الإنسانية بعامل واحد وإنما يجب على الباحث 
في الظواهر الإنسانية أن ينظر في غرض كل ظاهرة؛ وهدفهاء والمسسائك المؤدية 
لهذا الغرض وذلك الهدف, فقد يكون الهدف واحدا وتتعدد المسالك المؤدية إليه؛ 
فليس معنئ تعدد المسالك في ظاهرة معينة أن تتعدد بتعددها الأهداف والغايات ؛ كما 
أنه في نفس الوقت لا يلزم من وحدة الهدف أو المقصد أن تكون الوسيلة إليه 
والسبيل المؤدي إلى إدراكه واحدا. 


. الضمير المستتر في 'يكون" عائد على المقصد , وكذا في متحدًا‎ )١( 


سوم - 


ثم إن المصنف يؤكد على أن المسالك حين تتعدد مرتبطة بهدف واحدء فإنها 
تكون متداخلة متشابكة يوثر بعضها في بعضء ويأخذ بعضها بعضد البعض يوصله 
إلى هدفه. ويأخذ بعضها يحجز البعض يمنعه من الانزلاق في جرف هار يحول بينه 
وبين الوصول إلى غايته. 

يلحظ المصنف هنا هذا المبدأ الهام الذي تقوم عليه دراسة القلواهر 
الإنسانية على العموم؛ والظاهرة الدينية على وجه الخصوص: والتصوف علسى 

وما أشار إليه المصنف من قبل إلى هذا المبدأ الذي ذكسره هنا بغاية 
الوضوح. يعد في مجال العلم سابقة واعدة سبق بها المصنف عصره على نحو ما 
أشرنا من قبل . 

ثم يأخذ المصنف هنا في تطبيق هذا المبدأ العلمي على ظاهرة التسصوف 
يبرز الغاية منه؛ ويذكر بعض المسالك المؤدية إليه على نحو ما نذكره الآن بين 
يديك إن شاء الله . 

وظاهرة التصوف لها غاية أو مقصد لا يمكن أن تتحقق للتصوف حقيقة؛» 
ولا يدرك له مفهوم بدون تصورها. 

ولهذه الغاية أو هذا المقصد ستبل ووسائل؛ أو مسالك تؤدي إليه وهي 
متشابكة: متداخلة» متعاونة» يكمل بعضها بعضنا. 

فإذا تحققت الوسائل متكاملة وبلغت إلى غاية متكاملة أو مقصد واحدء أطلقنا 


على الكل تصوف. 
الغاية والمقصد : - 

أما الغاية والمقصد من التصوف فهو كما ذكره المصنف "القرب من الحق 
على سبيل الكرامة " . 


وهده عبارة مختصرة ولكنها شديدة الوعي بما تدل عليه من المعاني؛ 
'فالحق" هو الله عن وجل » وهو اسم من أسمائه سبحائه. ونحن ندركه بالدليل 
العقلي والشرعي حيث أتاح الله لنا ذلك » وأمكننا منهء وإن كنا لا ندرك حقيقته لأن 


سكم 


إدراكها متأب على العقول» وفوق مدركات العباقرة فضلاً عن العامة» و"القرب" كلمة 
موهمة قد يفهم منها من لا يملك من وسائل الإدراك إلا الحواس القَرْبَ المكاني» وهو 
نوع إدراك لا يخطر على بال متصوف ولا يطرق قلب عارف بربه؛ فهم لا يعرفون 
إلا قرب المكانة حيث تنزه ربهم عن المكان؛ "على سبيل الكرامة" وقد ذكر الشيخ هذا 
القيد ليرفع الوهم الذي حملته كلمة القرب» واستقر في وهم من لا يملك من وسائل: 
الإدراك غير الحواس شيئا أصلاً . 

أرأيت إلى فضل الله على المصنف كيف أمكنه مسن التعبير عن مقصد 
التصوف وغايته بعبارة مختصرة قد جمعت ومنعتء؛ لقد جمعت ما أراد قوله؛ ومنعت 
الشوارد من أن تقتحم عليه ما يريد أن يبلغه إلينا من المعاني ؟ ! 
الفسبل والوسائل : ه 

ثم بين المصنف أن هذا المقصد الواحد قد تعددت الوسائل والسبل التي تصل 
بمن أراد أن يبلغ المقصد إليه وتلقي به في رحابه. 

والسبل متعددة. 

وقد ذكر منها المصنف ثلاثة؛ هي : العبادة؛ والزهادة؛ والمعرفة: وهي سبل 
معروفة قريبة من الإدراك. 

غير أن المصئف أراد أن يلفت النظر إلى أمرين. 

أحدهها : أن هذه المسالك الثلاثة التي اختارها للتمثيل متداخلة؛ متساندة» 
متكاملة؛ طبقًا لما ذكره من قبل من هذه الحتمية التي تقتضيها كل ظاهرة إنسانية 
على العموم؛. وكل ظاهرة دينية على الخصوص . 

فالعبادة تحتاج إلى المعرفة؛ إذ لا عبادة بغير معرفة: وإلا لو أخذ العابد في 
عبادته من غير أن يكون عارفًا بربه؛ تبعثر عمله في الفضاء من حوله؛ لأنه عمل 
بلا غاية» وصاحبه لا يختلف كثيرًا عن البوذي الذي يأخذ في عبادته ويجتهد فيهاء 
فلو سألته من إلهك الذي تعبده لا تجد عنده إجابة؛ إذ انتشرت البوذية فبي العالم 
ديانة بغير إله؛ وبالتالي فالعابد فيها بغير معرفة تتصل بغاية عبادته. 


سدايام -. 


والعبادة تحتاج إلى زهد بالمفهوم الصوفي؛ وإلى زهادة كما يعرقها القسومء 
فالقوم يعرفون الزهد ويفهمون الزهادة على أنها تخلية القلسب عما سوى الله 
والعبادة تحتاج إلى هذه التخلية وإلى هذا الفراغ. 

والقوم لا يفهمون أن تكون هناك عبادة بفير فراغ (زهادة) يتيح للعابهد أن 
يمارس عبادته من خلاله. 

وأما المعرفة فهي تحتاج إلى عبادة» وإلا فما قيمة أن يدعى إنسان أنه 
يعرف إلهه؛ ويدرك بالدليل معبوده؛ ومع ذلك فهو لا يعبده. 

والأمر في هذه الحال لا يخرج عن احتمالين» الا همال الأول منهما : أن 
يكون الإله الذي تعرّف عليه إله بلا مطالب» لأنه إله سلبي ينفصل عن العالم علسى 
اختلاف درجات العالم؛ وهذا التوع من الالهة لا وجود له بهذه الصفة:؛ وإنما وجوده 
في فهم ووهم من ادعاه إلهّاء وأما الاكتهال الثاني : فهو أن يكون الإنسان 
الذي ادعى المعرفة قد عرف إلهه, وعرف أن له مطالب ولكنه عصاهء وفي هذه 
الحال فإن المرء من هذا النوع لم يصل إلى درجة العبودية الحقة» فضلاً عن أن 
يكون متصوفا. 

فبان من ذلك أن المعرفة الحقة لا تستقيم بغير عبادة. 

والمعرفة تحتاج إلى زهادة ؛ فالزهادة كما علمت : إنما هي تخلية القلب عن 
غير الجق. فالذي لم يُخل قلبه عن غير الحقء فإنه لا يكون قد عرف ربه. 

والزهد يحتاج إلى المعرفة؛ كما يحتاج إلى العبادة؛ إذ الزاهد يُخلى قلبه من 
كل شيء غير الحق: فيصبح عنده فراغ يملأه بالعبادة» فإن أخلى قلبه عن. غير الحق 
ولم يشغله بالعبادة كان عنده نوع فراغ؛ وهو لا يجوز أن يسميه زهدا أى زهادة؛ إذ 
الاسم اللائق به أنه هو البطالة بعينها. 

وهكذا قد تبِين لنا على سبيل المثال لا الحصر أن هناك من الوسائل والسبل 
إلى الفاية المرموقة في التصوف ثلاثة » هي: المعرفة؛ والعبادة؛ والزهادة. 

كما قد تبين لنا أن هذه الثلاثة على تنوعها متداخلة؛ متشابكة؛ متعاضدة: 
ومتكاملة على نحو ما تقتضيه طبيعة الظاهرة الإنسانية. 


ارم - 


وثانس الأهرين اللذين أراد المصنف أن يلفت النظر إليهماء هو أن هذه 
الوسائل مع اختلافها وتنوعها في الظاهر . هي كلها داخلة في نسيج شيء واحد له 
لخمته ومنتداه وهذا الشيء الواحد قد أطلق: عليه المصنف اسم (الصوفية) حيث قال 
تعقيبا على ما ذكر (والكل صوفية). 

وهذه الكلية الموجودة في لفظ المصنف إن أردنا بها هذه الثلاشة المشار 
إليها في هذه القاعدة, والتي هي : المعرفة, والعبادة, والزهادة: تكون كلية نسسبية؛ 
وإن أردنا بها هذه الثلائة ونظائرها من سائر السبل الموصلة إلى المقصد الواحد. 
والتي تشكل حقيقة الصوفية؛ كانت الكلية مطلقة؛ (فتأمله). 


اللفب الجافز 00 


يبقى أن ننبه هنا غلى شيء مهمء وهو اللقب الجائز إطلاقه على الآخذ فسي 
اصطناع هذه السبل إلى تلك الغاية الواحدة. 


والمصنف يؤكد أن اللقب المختار يطلق على صاحبه بالغلبة؛ فمن غلبمت 
عليه عبادته كان عابدا» ومن غلب عليه زهده كان زاهذاء ومن غلبت عليه معرفته 
كان عارفًا. 


والكل متصوف. والله أعلم. 


داوم له 


القاعدة الحادية عشسرة 
التصوف بين مريديه وأدعيائه 


لكل شيء أهل » ووجه » ومحلء وحقيقة . 

وأهلية التصوف لذي توجه صادق؛ أو عارف محقق؛ أو محب مصدقء أو 
طالب منصف»ء أو عالم تقيده الحقائق؛. أو فقيه تقيده الاتساعات» لا متحامل بالجهل» 
أو مستظهر بالدعوىء, أو مجازف في النظرء أو عامي غبيء أو طالب معرضء أو 
مصمم على تقليد أكابر من عرف في الجملة:؛ والله أعلم. ١‏ 
الشسسرج : ه 

في هذه القاعدة أراد المصنف أن يشرح طائفتين من الناس بالإشارة إليهماء 
وبإايضاح أوصاف كل منهما. 

إحداهها : هذه الطائفة التي لها بالتصوف علاقة الوداد مهما اختلفت درجة 
هذه العلاقة. 

وثانيهها : هذه الطائفة التي تنتمي إلى التصوف إدعاءًء أو تتخذ منه موقفا 


عدائيًا. 
والمصنف كمدادته يدخل إلى المهم بقاعدة يؤسس عليهاء وتكون لها صفتي 


وسوف نحاول أن نشرح قاعدته التي أسس عليها هنا قبل أن نذكر طائفتيه 
اللتين أراد أن يشرحهما. 
ضابطة : ٠١‏ 

وهذه القاعدة التي أسس المصنف عليها هنا قد ذكرها في أربع جملء أو إن 
شئت قلت: أربع قضايا حملية مصورة بالسور الكلي» هي : لكل شيء أهلء. ولكل 
شيء وجه:؛ ولكل شيء محلء ولكل شيء احقيقة. 

وسنحاول أن نقف عند كل جملة من هذه الجمل الكلية لنلقي عليها ضوءاء 
وإن لم نشأ أن نتوسع أو نستفيض في الحديث عنها. 


لكل شسيء أهل) : ٠‏ 

وأول هذه القضايا التي ذكرها المصنف أنه قال : إن لكل شيء أهل. 

والشيء كلمة شديدة العموم تساوي الموجود بالفعل؛ وقد يتسع مدلولها عند 
بعض العلماء ليشمل ممكن الوجود الذي لم يوجد بعد . 

وعليه فإن كلمة الشيء يندرج تحتها ما دونها ومن دونها مسن الأجنساس 
والأنواع» فالجمادات أشياءء والنباتات على تنوعها أشياءء والحيوانات بجميع 
فصائلها أشياء؛ والإنسان شيءء؛ وأفراد كل ما ذكرناه يطلق على الواحد منها شيء. 

ثم إن المعاني والنظم والديانات على اختلافاتها يطلق على كل واحد منها 
شي ع. 

وعلى الجملة ؛ فإن كلمة شيء شديد العموم كما بينا. 

وهي على تنوعها يكون لكل واحد منها أهل ينتمي إليه ويرتبط به؛ إذ لا 
معنى للأهل إلا هذا المنتمي المرتبط بغيره. ويرادفه (آل) » وقد تكون كلمة (الأهل) 
أخص من (الآل) بحيث تطلق على الزوجة. 

والأهل على كل حال يفسرها المضاف إليه فهو الذي يوضح دلالتها علسى 
المرادء وهي لا تمتنع أن يضاف إليها غيرها من خير أو شر ؛ غير أن استعمالها في 
الخير أكثرء كما أنها لا تمتنع أن يضاف إليها معنئ أو صادة. 

فهم يقولون : أهل الرجل: زوجته؛ وأهل الوبر: سكان الخيام؛ وأهل المّدّر: 
سكان الأبنية, 

وهم يقولون : أهل لله أهل بيته وأهل دينه وخاصته. 

وهم يقولون. : أهل الحق : أتباعه وأنصاره. 

وفي الحديث أهل القرآن : هم أهل الله خاصته. 

وأهل المذهب : من يدينون به 

وأهل الأمر ؛ ولاته. 

فالأهلية على العموم : عبارة عن صلاحية لوجوب الحقوق المشروعة له أو 


ماواوات 


فأهل الحق : القوم الذين أضافوا أنفسهم إلى ما هو الحق عند ربهم بالحجج 
والبراهين: يعني أهل السنة والجماعة. 

وأهل الذوق : من يكون حكم تجلياته نازلاً من مقام روحه وقلبه إلى مقام 
نفسه وقواه , كأنه يجد ذلك حسا ويدركه ذوقاء بل يلوح ذلك من وجوههم. 

والأهل قد تضاف إلى ما يسيء إلى المجتمع والناس. 

ومن ذلك : أهل الأهواع. 

وقد يراد بهم أهل القبلة الذين لا يكون معتقدهم معتقد أهل السنة. 

والأهواء : جمع هوى, وهو في اللغة : محبة الإنسان لشيء وغلبته على 


وهو في الاصطلاح : ميل النفس إلى خلاف ما يقتضيه الشرع. 

والمصنف حين يطلق جملته على هذا النحو (لكل شبيء أهل) يكون قد أراد 
هذا التعميم الذي أشرنا إليه » وهي إرادة محمودة إذا تأملتها ظهر لك منها حسن 
القصد. وبلوغ الهدف من الإفهام . 
(واكل شسيء وجه ٠:‏ 

والجملة الثانية التي ذكرها المصنف من الجمل الأربع التي شكلت ضابطته؛ 
هي: (أنه لكل شبيء وجه). 

ووجه الشيء في الماديات معروف. ومنحصر في كل ما يطالعك هذا الشيء 
المادي به كوجه الإنسانء» والفرس» 0 

ولكن الوجه في المعثويات إنما يعني سنن الشيء ونظامه؛ ومحله وموضعه 
الذي يُقصد فيه؛ ومعناه ومُقومُه. 

قال ابن منظور: إن وجه كل شيء مستقبله. 

وعنده: أن صرف الشيء عن وجهه : إنما يعني إبعاده عن نظامه وطريقته 
وسنته. 

وفيه : أن الجهة والوجهة والوجه: الموضع الذي تتوجه إليه فيه وتقصده. 

وصاحب التعريفات يتعهد بعض هذه الدلالات فيعمقها قائلاً : 
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وجسه الحق : هو ما به الشيء حقا إذ لا حقيقة لشيء إلا به تعالى:ء وهو 
المشار إليه بقوله تعالى : فأينما تولوا فثم وجه الله وهى عين الحق المقيم لجميسع 
الأشياء؛ فمن رأى قيومية الحق للأشياء؛ فهو الذي يرى وجه الحق في كل شيء. 

فقد ظهر لنا مما ذكرناه أنه لا يخلو شيء من وجه؛ سواع كان ذلك في 
الحسيات أو في المعنويات. 

(ولكل شيء محل). 

ثم ينتقل المصلف إلى هذه القضية الثالثة فيقول: (ولكل شبيء محل). 

والمحل في اللفة : مصدر ميمي أو اسم مكان ينتهي إليه كل مرتبط به؛ ولا 
يفرق بينهما إلا الفتحة على الحاء أو الكسرة تحتها. 

والجامع لكل ما بدل عليه هذه المادة لغويا من المعاني هو بلوغ الغاية 
والمجاورة للمجتمعين» والإقامة على أساس الاجتماع الإنساني. 

غير أن أصحاب العلوم العقلية يطلقون (المحل) على كل شيء يشغله :غيره 
بالذات أو بالتبعية؛ فالجواهر مثلاً وإن كانت تقوم بنفسهاء إلا أنها تحتاج إلى فسراغ 
تشغله؛ وهم يسمون هذا الفراغ الذي يشغله الجور بنفسه (محلاً). 

وأما العرض فهو لا يُتصور فيه أنه يمل فراغا بنفسه » ولكنه في نفس 
الوقت يحتاج إلى غيره ليقومه ويحقق له-وجوده؛ والذي يقومه ويحقق له وجسوده 
هو الجوهر, والجوهر بهذه الحيثية يسمى (موضوعًا). 

ولما كان الجوهر الذي هو موضوع العرض لا يكون إلا فسي محسلء كسان 
احتياج العرض للمحل بالتبعية. 

وأنت خبير ولا شك بأن العالم كله مكون من جواهر وأعراض ٠‏ فصنح فيسل" 
أن نقول : إن كل شيء فيه له (محل) على أساس لغوي أو اصطلاحي» ففي اللغة 
نجد أن كل شيء موجود أو محتمل الوجود له غايته التي ينتهي إليها » ويأتلف فيها 
مع أفراد نوعه. وفي الاصطلاح نجد الجواهر تحتاج إلى المحل كي تشغله ولا وجود 
لها بغيره» وهو لها شرط لا شطر داخل في تكوين. المعنى؛ ونجد الأعصراض وقد 
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احتاجت إلى موضوعها من الجواهر شطرا لا شرطاء وهي تحتاج بالتالي إلى المحل 
ضمنا لاحتياج الجواهر إليه كما رأيت. 

والمعاني والمذاهب والنظم والديانات تحثاج هي الأخرى إلى (المحل) 
بالمعنى اللغويء إذ لا تُعقل هذه الأشياء إلا أن يكون لكل واحد منها غاية تنتهي إليها 
وتأتلف عندها عناصرها المكونة لها. 1 

ولعل هذا الذي ذكرناه الآن بين يديك هو مراد الشيخ من هذا التعميم الشامل 
حين قال : (ولكل شيء محل). 

(ولكل شيء حقيقة). 

تبقى أمامنا هذه الجملة الرابعة التي ذكرها المصنف لتستقيم الضابطة بين 
يديه. حين تأتلف هذه الجملة الرابعة مع أخواتها سالفات الذكر. 

وهذه الجملة الرابعة هي : (لكل شيء حقيقة). 

ونحن هنا لن نعيد شينا ذكرناه من قبل وذكره المصنف فيما مسضى في 
قاعدته الثائية من هذه القواعد السامية ٠»‏ فتأمله إن شئت. 

وإذا استقامت هذه المعاني الأريع المستنبطة من جملها بين يديك» وهي أنه: 
(لكل شيء أهل) » و (لكسل شبيء وجه) ؛ و(لكل شبيء مل)؛ و(لكسل شبيء 
حقيقة), فقد استقامت الضابطة بين يديك؛ وصلّح أن نطبقها جزئيًا على موضسوع 
هذه القاعدة لنستيين مع المصنف من يقيمون جسور المودة مع التنصوف. ومن 
يتوقفون في قبوله على مسالمة أو عداء. 
مريدو التصوف علس درجات :ء 

لقد سبق للمصنف فيما ذكر من قواعد أن بين أن التصوف تختلف تعريفاته 
الدالة على حقيقته وماهيته؛ وأنها قد تجاوزت الألفين. 

وبين المصنف فيما ذكره أن اختلاف التعريفات لا يعفي تنوع الحقيقة 
واختلاف الماهية. وإنما يعني أن الماهية قد اتسعت جوانبها وتعددت زواياهاء وهي 
مع تعدد زواياها واتساع جوانبها إنما تنطلق من أصل واحدء وهو صدق التوجه إلى 


الله 
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والمصنف فيما سبق له من بيان قد ذكر أن اختلاف التعريفات فيه دليل على 
تنوع الأحوال وتعدد المقامات . وأن كل متصوف قد أخذ نفسه يصدق التوجه إلى الله 
قد يغلب عليه حال أو مقام؛ فيكون إشارة له وعلامة؛ ومنه ينطلق في تعريفه 
للتصوف. 

هذا إجمال نما ذكره المصنف فيما أسلف من قواعد على ما علمت. 

وهو الآن يستفيد بما ذكره من قبل؛ فيذكر من تقلب المتصوف في المقامات, 
وترتيبه في الدرجات ستة؛ أصحابها جميعًا تربطهم بالتصوف علاقة قوية؛ وإن كانت 
قد وقعت في درجات بعضها يمتاز من بعض على ما هو شان الناس فيما يملكونسه 
من عزائم؛ وعلى ما هو سنة الله في عباده الذين أخلصوا في صدق التوجه إليسه. 
فيعطي كل واحد منهم من فضله ما يشاءء ويقره فيما يريد. 

والدرجات الست التي ذكرها المصنف هي: التوجه الصادقء والعرفسان 
المتحقق» والحب مع التصديق: والظلب مع الإنصاف, والعلم المقيد بالحقائق؛ والفقه 
غير المتعصب المتسع لجميع الآراء الصحيحة» والشاغل لهذه الدرجات؛ والمقيم في 
هذه الننقانات: حمل صقة قات فهو .:"النتوجه الصائق: از العبارك :النحفق: أو 
المحب المصدق. أو الطالب المنصف. أو العالم المقيد بالحقائق؛ أو الفقيه الذي يأخذ 
نفسه باتساع الحقيقة وشمولية الأحكام. 

فلنتأمل الآن تأملاً سريعًا في كل مقام من هذه المقامات بقدر ما يتضح به 
مراك المصتف. 
1- أما المتوجه الصادق في توجهه فهو هذا الفقير إلى ربه؛ الذي أخذ نفسسه 
بالتوجه إليه؛ وقصده وحده دون سواه فهو وإخواثه ممن يشاركونه هذا المقام؛ إنما 
هو مع الله يريدون_-وجهه وهم يدعونه بالغداة والعشي لا يشركون معه أحداء فهم إذا 
أنفقوا لا ينفقون إلا ابتغاء وجه اللهء وهم إذا تعاملوا مع الغير أعانوهم على عبسادة 
الله وصبروا معهم على أحوالهم؛ حتى يكونوا معهم في ابتغفاء وج-ه الله» وهم 
يراعون أحوال الآخرين فيؤتون ذوي القربى والمساكين وابن السبيل ما يحتساجون 
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إليه ابتغاء وجه الله » وهم في إخراج ما يجب عليهم من الأموال كالصدقة والزكاة. 
إنما يريدون بها وجه الله . 

وهم إذا قاموا لإخوانهم بالخدمات كأن يزيلوا عنهم غشاوة الجهسلء 
ويتعهدونهم بالعلم؛ إنما يعلمونهم لوجه الله لا يريدون منهم جزاءٌ ولا شكورا. 

وينتهي الكل إلى ما قال الله عنهم : (وَما لِأَحَدٍ عِنْدَهُ مِنْنِمْمَةِنُجْرَى * إلا 
ابْتِمَّاءَ وَجْه رَيْهِ الأَعلّى * وَلَسَوْفَ يَرْضَى)!'). وهي في وصف أحدهم كما ترى. 

هذا مقام من مقامات المتصوف وخاصيته التي يُعرف بها وهي خاصية 
التوجه. 

والمتوجه متوحدٌ في سبيله إلى الله متوحدٌ في منطلقه إللى سلوك هذا 
السبيل؛ متوحدٌ في غايته بحيث يصدق على الكل الذي يندفع منه هذا المقام صدق 
التوجه إلى الله . 
؟- السرفان والعارف : - 

هذا هو المقام الثاني الذي يتهيأ من شغله وأقام فيه لأن يكون من محبي هذا 
التصوف الراقي. 

ومقام العرفان مصنف على أنه نوع من أنواع المعرفة: متمينٌ في طبيعته 
ومنهجه؛ وفي الثقة بما يتحصل عن طريقه من المعارف. 

فهو ليس من نوع المعرفة الحسية على اختلاف درجاتها وعلى تنسوع 

فهو نوع يقوم على التذوق والإلهام» إذ [ يُقصد بالمعرفة الذوقية في هذا 
المقام : تلك المعرفة الإلهامية التي يتفضل بها الله على من جاهدوا فمسي سبيله»: 
فطهروا نفوسهم وقاوموا شهواتهم ؛ وأخلصوا لله العبادة. وتعلقت بالله همهم. 
واتجهت إليه بالذكر والإخلاص قلوبهم, فإذا كانوا على هذا النحو من التقى والعبادة 
أفاض الله عليهم من أنواره. وتكرم عليهم بعطائه؛ وألقى في قلوبهم علمًا لدنيا لم 
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يكتسبوه بوسائل المعرفة العادية» ولم يجتهدوا في تحصيله بالطرق المعهودة (أي 
الحسية والعقلية » ونحوهما). 

والإمام الغزالي يشرح مقام العرفان بعبارته المعهودة فيقول : [ ... فاعلم 
أن ميل أهل التصوف إلى العلوم الإلهامية دون التعليمية؛ ولذلك قالوا : الطريق تقديم 
المجاهدة؛» ومحو الصفات المذمومة» وقطع العلائق كلها » والإقبال بكنه الهمة على 
الله تعالى؛ ومهما حصل كان الله هو المتولي لقلب عبده؛ المتكفل له بتنويره بأنوار 
العلم؛ وإذا تولى الله أمر القلب فاضت عليه الرحمة» وأسرق النور في القلسب» 
وانشرح حجاب العزة بلطف الرحمة:؛ وتلألأت فيه حقائق الأمور الإلهية» فليس على 
العبد إلا الاستعداد بالتصفية المجردة» وإحضار الهمة؛, سع الإرادة الصادقة؛ والتعطش 
التام » والترصد بدوام الانتظار لما يفتحه الله تعالى من الرحمة ] . 

والعارف فرح بمقامه هذا ٠‏ مغتبط به. 

لكن السادة الصوفية يشترطون لمن يقيم في مقام العرفان أن يكون متحققا 
من مقامه هذا , بحيث يكون قد اتخذ إليه سبيله من تصفية النفس» وصدق التوجه 
إلى الله » وأن يكون قادرًا على معرفة هذا المقام؛ والتحقق مما يفيض الله به عليه 
من المعارف», واجدا لما خلقه الله في قلبه من اليقين . 
؟- المشجمة والمشب : - 

وهذا هو المقام الثالث الذي يتهيأ المقيم فيه إلى صياغة نوع من العلاقة مع 
ربةه. 

والمحبة عاطفة قلبية في الأصل . 

ومن شأن العواطف أنها توجه صاحبها إلى لون من السلوك يحتاج مسن 
صاحبه إلى أرادة تقف خلفه. ّْ 

ويتنوع الحب ويُحكم عليه من خلال هذا التوجه إلى السلوك وممارسته. 

والصوفية يتكلمون عن المحبة من خلال مستويين : 
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أما أحدهها : فهو درجة السابقين فيحب المؤمن ما أمر الله بحبه وما أحبه 
رسوله وأمر بحبه؛ وهدًا المستوى يشمل فعل الواجبات والنوافل وكرائم الأخلاق؛ 
وهذا حال المقربين إلى الله . 

وأما المستوى الثاني فهو : حال المقتصدين الذي يمثل الحد الأدنى من 
الإيمان, وليس بعده من الإيمان حبة خردل؛ وهذا هو الحب الواجب لحقيق معنى 
الإيمان : كما قال (صلى الله عليه وسلم) : ( لا يؤمن أحدكم حتى أكون أحب إليه من 
نفسه وماله والناس أجمعين) فهذا النوع يلزم عنه أن يكون الله ورسوله أحب إلى 
المؤمن مما سنواهما. 

وجماع القول في مفهوم الحب على العموم أنه عاطفة ملتهبة أو دافئة على 
اختلاف درجاتهاء تقوم بتوجيه السلوك حسبما تُملي عليها الإرادة والموضوع الذي 
تعلقت به . 
وهذا التعريف الشامل يجعل المعبين درجات : 
<١‏ فهناك قوم يملكون القدرة والإرادة والمحبة ولكنهم يتوجهون بها إلى ما 
حرم الله ونهى عنهء فيحبون ما أبغض الله ويبغضون ما أحب الله وهذا حال كثير 
من الخلق . 
:0-5 وهناك من يملك القدرة والإرادة والمحبة ويتوجهون بها إلى تحقيق معنى 
الحب للهء وفي الله » فهؤلاء سادة المحبين»: وهذه المحبة الصادقة هي التي تدفع 
المؤمن إلى فعل الطاعة حبًا لهاء وترك المعصية كرها لها. 
#-- وهناك من يملكون الإرادة الصادقة والمحبة التامة » لكن تنقصهم القدرة 
والاستطاعة التامة فهؤلاء يأتون ما يحبه الله ورسوله قدر استطاعتهم. كما هو حال 
أهل الصفة؛ وفي حق هؤلاء قال (صلى الله عليه وسلم) : ' إن بالمدينة رجالاً ما 
سرتم سيرًا ولا سلكتم واديًا إلا كانوا معكم" » قالوا: وهم بالمدينة يا رسول الله؛ قال: 
'وهم بالمدينة حبسهم العذر". 
2-5 وهناك قسم رابع فيه قدرة ناقصة؛ وإرادة للحق قاصرة. وفيه من إرادة 
الباطل القدر الكثير وهذا شأن ضعفاء المؤمنين. 


مذ مه 


وهذا المعنى السابق للمحبة يكاد يكون محل اتفاق بين سلف الأمة. 

ويحكى ابن تيمية أن كبار الصوفية الملتزمين بالكتاب والسنة يتفقون علسى 
هذا المعنى» ومن أبرز ملامحه أنه لا يودي بالمحب إلى نوع من الفناء أو السكرء 
كما لا يلزم عنه ما يقول بعض الصوفية من الحلول أو الاتحاد أو شبه ذلك. 

أرأيت إلى هذا التعريف للمحبة؛ وقد اتسع إلى حيث اثستمل على أنواع 
متعددة من السلوك؛ منها ما يرضاه الله ويحبه؛: ومنها غير ذلك. 

والمصنف قد انتبه إلى هذا النوع من الاتساع والرحابة في تعريف المحبة؛ 
فوجد نفسه وقد احتاج إلى قيد يُخرج من المجال ما كان انتهاؤه إلى الرذيلة؛ فوصف 
مقام الحب الذي يشكله المتصوف بالضدى وسلتاهيذ المقيم فيه بالمصدق لله 
ولرسوله. المتبع لهما الذي يدور هواه مع ما جاء به النبي (صلى الله عليه وسلم) 
حيث دار. 

فجاءت عبارة المصنف - من أجل هذا- على هذا النحو : (أومحب 
مصدق). 

لقد جاء هذا القيد (المصدق) طاردًا ومانعًا لكل محبة لا تعين على تحقيسق 
صدق التوجه إلى الله. 

والصوفية العاملون منهم والعلماء يسلكون مسلك المصنف في فهمهم للحب 
الذي هو مقام من مقامات الصوفية يرغبون أن يقيموا فيه؛ ويعشقون دفنئه ولهيبه. 

فيكون الحب عندهم : اسم لصفاء مودة القلب الدافئة أو الملتهبة الموجّهة 
بالإرادة وموضوع تعلقها إلى ما يحبه الله ورسوله من الأقوال والأفعال والامتناع » 
مع التصديق والإخلاصض وصدق التوجه إلى الله . 
6- الطائب المصلف : ءه 

وحين انتهى المصنف من ذكر هذه الثلاشة المسشار إليها والتي هي: 
(المتوجه الصادقء والعارف المحقق؛ والمحب المصدق) يكون قد انتهى من ثلاثة 


أصنافء أفراد كل واحد منها قائمة في مقام من مقامات التصوف (التوجه:, 
والعرفان, والحب). 

وسوف يشير من خلال الثلاثة الباقية إلى أصئاف من الناس يناط بهم البحث 
والنظرء وعلى أكتافهم مسئولية الحكم؛ وهم : (الطالبء والعالم؛ والفقيه). 

والحكم لا يكون صادقًا إلا إذا توفر في كل واحد من هؤلاء الثلاشة شرطه 
الذي يجعله مؤهلاً لهذا الحكم. ش 

وأول هؤلاء : (الطالب المنصف). 

ولكي نفهم حقيقة الطالب المنصف, نضع أمامنا قفضية تحتاج إلى نظر ينتهي 
إلى حكم. 

ونحن لا نريد أن نذهب بعيدًا , فلنطرح مثلاً قضية (التصوف حقيقة إسلامية 
مشروعة). 

وهذه القضية التي طرحناها الآن بين يديك » تحتاج إلى نظر وتأمل؛ ويحتاج 
النظر إلى ناظر متأملء ليقيم الدليل الذي يوصل إلى الخكم. 

ونحن نسمي الناظر المتأمل الذي يقيم الدليل الموصل للحكم : (طالمًا) ؛ إذ 
هو متتبع للدليل » طالب للحقيقة. 

أما القضية التي هي محل النظر والمطلوب الفصل فيهاء فلها أسماء عدة 
باعتبارات مختلفة؛ فهي تسمى دعوى إذا كان لنا خصم؛ وهي تسمى مطلوبًا إذا لم 
يكن لنا خصم. لأنه مطلب الناظرء وهي تسمى فائدة وفرعا بالإضافة إلى الأصلين 
فإنها مستفادة منهماء أما النظر فهو يتم من خلال مناهج عقلية وشرعية. 

والمناهج العقلية كثيرة أوضحها ثلاثة » هي : السبر والتقسيمء والقياسء. 
وإلزام الخصم بما يترتب على معتقده من فساد. 

وكلها أمور مشروحة في أماكنها. 


عدا وأا ام 


وقد أصاب المصنف حين اشترط في الطالب الذي هو الناظر الباحث أن 
يكون منصفا حين ينظر في مقدمات الدليل. وحين يستنتج من هذه المقدمات نتيجته 
التي هو طالب لها. 

والإنصاف من غير شك هو فرع الأمانة العلمية التي يجب توفرها في كل 
طالب حين يتتبع مطلوبه بالنظر المجرد عن التحيزء والتأمل النزيسه عن الأحكام 
المسبّقة . 
1- الهائم المقين بالحقائق : ٠‏ 

ومن الثلاثة المناط بهم الحكم هذا العالم الذي تقيده الحقائق؛ وتفرض عليه 
أن يقفا عند حدودها. 0 

والحقائق هنا والتي يرمي إليها المصنف هي كل قضية ضرورية لا يحتاج 
فيها مصطنعها إلى الاستدلال عليها. 

فإنه لمن حكمة الله عز وجل أنه جعل أمام الناظر مبادئ ضرورية؛ وقضايا 
لا تحتاج إلى دليل يقف بالنظر عند حدودهاء ولا يحتاج إلى الاستدلال عليها؛ إذ لو 
كانت كل قضية تحتاج إلى استدلال لكي نتمكن من أن نبني عليها غيرهاء أى نستنتج 
منهاء لوقع العقل الإنساني في ضلال التيه؛ إذ ما من قضية يطرحها إلا وهو يحتناج 
في إثباتها إلى قضية سابقة عليهاء فإن احتاجت هذه السابقة إلى دليلء. وكذا 
سابقتهاء وقعنا في التسلسل الفكري المُظلم الذي يشل حركة العلم؛ ويقعد بالعلماء 
عن التطور والتقدم. 

والمبادئ التي تعد حقائق في العلوم العقلية كثيرة نذكر بين يديك ستا منها: 
أ- الضرورة العسية : وهي كل قضية مَذركها الحواسء كأن نقول: السماء فوقناء 
والأرض تحتناء وهذه الشمس طالعة. 
ابن - الضرورة العقلية : وهي كل قضية تستند إلى مبادئ العقل؛ أو واحد منهاء 
بحيث لو فرض خلافه لارتبك العقل وانهدم مساره؛ وذلك نحو: الكل أكبر مسن كل 
جزء من أجزائه. والولد أصغر من أبيه, والمستحيل هو الذي لا يمكن تصور وجوده 
أصلاً لذاته. 


ج -- كل قضية انتهت إأمنا من طريق. التواتر . والتواتر هو : نقل الخبر بواسطة 
جماعة عن مثلها مصدره بحيث يُوْمَن في كل جماعة تواطؤهم على الكذب. 

وقد قال العلماء في الضرورة المترتبة على النقل بالتواتر : إن الله عز وجل 
يخلق عند التواتر علمًا ضروريًا في ذهن المتلقيء بحيث لا يحتاج إلى دليل يؤيد به 
ها تقل 37ت : 
- ومن الحقائق أمام العالم والتي لا تحتاج إلى دليل ؛ كل فضية قد ثبت الاسكدلال 
عليها حتى شاعت في الأوساط العلمية وغيرها على أنها لا تحتاج إلى دليل. 
هم - ومن الحقائق العلمية أمام العالم كذلك مسلمات خصمه التي يوّمن بها 
فيتخذها مناوئة مسلمة بينه وبينه» ثم يذكر ما يترئب عليها من مفاسد تلجئ الخصم 
إلى نقضها وإبطالها. 
و- ومن الحقائق العلمية أمام العالم هذه الأدلة الشرعية السأخوذة من ديسن 
صحيح بحيث لا يمكن للخصم نقضها أو الاعتراض عليها. 

هذه حقائق علمية ذكرناها للإيضاح ولم نرد أن نستقصيء فليس هنا موضع 
الاستقصاء ؛ فللاستقصاء مصادره؛ وأماكنه » ومظانه . 

وما نقصد إليه هنا هو أن نبين : أن العالم الناظر في التصوف ومدى 
شرعيته: سينتهي حتما إلى نتيجته العلمية» وهي الحكم لصالح التصوف شريطة أن 
يكون الباحث عالمًا منصفا قد أخذ نفسه بالتزام الحقيقة لا يحيد عنها. 
- الفقيه المقيد بالاتساعات : ٠‏ 

بقى أمامنا هذا الفقيه المناط به أن يذكر الحكم الشرعي على التصوف مسن 
خلال تأمله في أيات القرآن وسنة النبي ؛ ومقاصد الشريعة » وواقع هذه الطائفة 
التي نسميها بالمتصوفة. 

ولقد شاء الله أن يكون الفقهاء على درجات: منهم من يفقه في هذا الدين 
على وجهه؛ فلا يضيق فيه واسعاء ولا يتعصب لهوىء ومنهم دون ذلك. 


ال 0 


والمصنف هنا يرضي حكم الفقيهء ولكن بشرط أن يكون هذا الفقيه على 
منهج الفقهاء الذين يعرفون طريقتهم في الاستنباط » وسنتهم في الاسدتدلال» 
ومنهجهم في الحكم على الأشياء. 

وهذا ما جمعه المصئف في قوله ؛ (أو فقيه تقيده الاتساعات). 
مخالفوا التصوف وأعذاؤةه : ٠‏ 

ذكر المصنف من خلال ست نماذج مريدي التصوف الذين يقيمسون في 
مقاماته؛ والذين لا يشكون في حقيقته؛ وأنه من الإسلام على درجة من درجاته. 

ولقد بدأ المصئف بعد ذلك يذكر من خلال ست نماذج أخرى الذين لا يحبون 
التصوف ولا يقبلونه؛ ولا يطيقون سماع اسمه ولا لقبه. 

وهؤلاء هم ؛ (المتحامل بالجهل» والمستظنهر بالدعوىء والمجازف في 
النظر؛ والعامي الغبي: والطالب المعرضء والمصمم على تقليد أكابر من عرف فسي 
الجملة). 

وهذه الأنواع قد تبدو ظاهرة لا تحتاج إلى شرح ؛ء إلا أن يكون فسي بعبض 
الكلمات غموض يحتاج إلى بيان. 

فمنهم هذا المتحامل بالجهلء الذي لم ياخذ من العلم بطرف. فانحاز إلسى 
العاطفة والهوى . فحكم على التصوف وتابعيه بما يناسب هواه. 

وهذا الصنف أفراده في غالب الأحيان يكونون نهازين» فبعضهم يكون نهازًا 
بالطبع: وهو هذا الذي يريد أن يجد له مكانة بين الناس وهو غير مؤهل لهاء فيجد 
من مخالفة العظماء طريقا لتحقيق هذه المكانة؛ ومنهم نهاز بالأجرء وهو هذا 
الإنسان الذي يتحامل على التصوف لحساب بعض المذاهب الأخرى التي تملك أن 
تمده بالمال أو بما يحب من المناقع. 

وفي جميع الأحوال ٠‏ فالمتحامل بالجهل يبوء في آخر مشواره بالخسار. 

ومنهم هذا المستظهر بالدعوى : الذي يطلقها لتنصره في موقفه؛ حيسث لا 
ناصر له من علم؛ أو جاه أو مركز اجتماعي. 


س١‏ "ايا سس 


ومنهم هذا المجازف في النظر : وهو هذا الإنسان الذي يُوهمك أنه يقيم 
الدليل على صدق ما يقول ؛ وهو لا يعرف للدليل مبادنا ولا للاستدلال أصولاً , 
فيكون مجازفًا في النظرء فتورده المجازفة موارد الهلاك في ميدان العلم. 

ومنهم هذا العامي الغبي : وهو هذا المرء من الناس لم يُمنح بسطة في 
علمء ولا قدرة على الاستيعاب» وهو مع ذلك يفهم أنه قد تقدم على غيرهء فهو لهم 
متبوع وهم لهم تبع. 

ومنهم هذا الطالب المُعرض : وهو هذا الذي تكون أمامه القسضية أو 
المطلوب؛: وعليه أن يتامل فيها تأملاً صادقًا قائمًا على حقائق علمية» فهو يُعحرض 
عن هذا كله ولا يلتفت إليه؛ مكتفيًا بحكم بلا دليل» ولتيجة بلا مقدمات. 

ومنهم هذا الغر الذي سمع ببعض الأسماع. أو تعرف على يعض 
الشخصيات اشتهرت وذاع صيتهاء وقد نسب إليها حكم على التصوف قَصدق هذه 
النسبة أو لا تصدق؛ وهو يأخذ نفسه بالانتساب إلى هذه الأسماء الكبيرة . وتلك 
الشخصيات ذائعة الصيت؛ فيتعلق بما ينسب إليهم على غير إدراك أو وعي. 

وهذه النماذج في المجتمعات تضر بالأمة» وتوقع بينها الخلاف. وتبث فيها 
الصراعات. 

وسبحان المنجي من المهالك . 


تبط نبز نا 


ل ع/ا - 


القاعدة الثانية عشرة 
مسراقب أل شه 


شرف الشيء إما أن يكون بناته فيتجرد طلبه لذاته 

وإما أن يكون لمنفعته. فليُطلب من حيث يُتوصل منه إليها يه. 

وإما أن يكون لمتعلّقه. فيكون الفائدة في الوصلة بمتعلقه. 

فمن َم قيل: علم بلا عمل وسيلة بلا غاية؛» وعمل بلا علم جناية » والعقل 
أفضل من علم به. 

والعلم به تعالى أفضل العلوم, لأنه أجل العلوم. 

وعلم يراد لذاته أفضل؛ لكون خاصيته في ذاته كعلم الهيبة والأنس؛: ونحو 
ذلك. 

فمن لم يظهر له نتيجة علمه في عمله فعلمه عليه لاله وريما شسهد 
بخروجه منه؛ إن كان علمه مشروطا بعمله؛ ولو في باب كماله؛ فافهم؛ وتأمل ذلك. 
الشسرح :ه 

المصنف يريد أن يتحدث من خلال هذه القاعدة واثنتين بعدها عن مرتبة 
التصوف, ولكنه كعادته يحاول أن يعمم القؤل لينتقل من التعميم إلى التخصيص؛ فإذا 
كان قد أراد أن يتحدث عن مرتبة التصوف فقد ذكر في أول حديثه؛ علاقتنا بجميع 
الأشياء؛ هذه العلاقة التي تحدد مراتب كل شيء من حيث علاقته بغيره على العموم, 
ومن حيبُ علاقته بنوع الإنسان على الخصوص. 

ونحن الآن سنتايع المصنف على منهجه؛ ونتبعه في المسير حيث يسير. 

قال المصنف رحمه الله: (شرف الشيء؛ إما أن يكون بذاته فيتجرد طلبه 
لذاته). 

وهذه الجملة يتحدث فيها المصنف عن قسم من أقسام الأشياء؛ وهى قسم 


وكيا 


وعلاقة طالبيه به تتأسس على ما له من شرف ذاتي؛ إذ لا مطمع لغيره فيه 
إلا إدراك الكمال والجمال منه. 

هذا هو إجمال ما أراده المصنف من هذه العبارة؛ وبالمثال يتضح المقال. 

ولنبدأ بذكر أكمل الخلق محمد (صلى الله عليه وسلم) باعتبار أنه شيء 
توفرت له صفة الكمال البشري؛ ففرضت نفسها على كل. كامل تابّعّه على دينه أو لم 
يتابعه. 

ونحن باعتبارنا كائنات حية؛ اجتماعية؛ مدنية» نجبْ الشيء الذي يجلب لنا 
المنفعة. ونحن الذي يرد عنا المضرة؛ ونحب الشيء الكامل في ذاته. 

فلو أنا تساءلنا الآن عن النبي (صلى الله عليه وسلم) لماذا أحبه معاصروه 
من غير متبعيه؟ فلا نجد جوابًا إلا هذا الكمال الذي لم يخطئه عقلء ولا قلسبء ولا 
حواس, فالنبي في صفاته الجسمية متناسق إلى أبعد حد ممكن؛ فلا يستطيع أحدّ أن 
يجد فيه عضوًا ليس بينه وبين سائر الأعضاء تناسق؛ ولا سلأمة قد ندذبها تركيبها 
أو تكوينها عن رفيقاتها في جسمه مهما كثر تعددها وتنوعها. 

وللنبي صفات خلقية؛ أهم خواصها : أنها عامة شاملة » ومع هذا العمسوم 
والشمول لا نجد واحدة منها تطغى على الأخرى. 

ومن أهم خواصها كذلك: أن الناس يختلفون في تقديره بسبيهاء فمنهم من 
يقول: إنه بالغ الرقة والرحمة. بحيث أفقدته المبالغة هنا ما ينبغي له من الشجاعة, 
وبعضهم يقول- إن النبي شجاع صارمء قد بلغ النهاية في الشجاعة والصرامة؛ بحيث 
أفقدته هذه المبالغة ما ينبغي له من رقة ورحمة:؛ والنبي في واقعه لا ينطبق عليه 
حكم هؤلاء ولا هؤلاء, وإنما هو رحيمٌ شجاع؛ ورءوف وصارم ... وقل مثل ذلك في 
جميع الصفات المتقابلة» يأخذ منها النبي بحظه أخدًا فوق مدركات العقولء دون أن 
تطغى إحداها على الأخرى. 

وللنبي كماله الروحيء لا ينقصه منه شيءء تستخفه الصلاة إذا دخل وقتهاء 
فيقول: أرحنا بها يا بلالء. فإذا دخل وقت الصلاةة كأنه لا يعرف أهضله 


ولا يعرفونل». 


هذا الكمال البالغ والمتعدد الجوانب. قد جعل أعداءه يحبونه ؤيثقون فيه. 
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ولا يغرنك تكذيبهم له في الظاهرء فإن رب العباد قسد قبال له: (فَإنَهُمْ لا 
يُكَذَّبُونَكَ وَلكِنَّ الظَالِِينَ بآيَاتٍ الله يَجْحَدُونَ) (', وهذا التكذيب الظاهر يتلاشسى إذا 
ادلهمت الأمور واشتد الخطب؛ وما اشتدت الأمور يومًا وادلهم الخطب. وعسرض 
عليهم النبي الثقة بنفسه إلا قالوا: ما أنت عندنا بمتهم إنك الصادق الأمين. 

كمال النبي إذا هى: سبب إجماع الكل على تقديره؛» مؤمثهم وكافرهم علسى 
السواع. 

والنبي شيع؛ وشرف النبي ذاتي فيه. 

وبعد هذا المثال نضرب لك أمثلة أخرى من العلوم؛ ليتضح بها قول المصنف 
من جهة:؛ ولتقربنا من التصوف الذي هو علم السلوك من جهة أخرى. 

إن من العلوم المستحدثة علمان : أهسدهها : يسمى علم العمران؛ وقد ابتكره 
ابن خلدون, وبين في تقديرَة لهذا العلم أنه قد اكتشفه؛ ووضع قواعده؛ وهو مُسدركٌ 
أن تأسيس كل علم يكون وراءه سبب واحد مهم وهو أنه ما دام علمًا فهو شريف 
في ذاته» ويضاف إلى هذا الشرف شرف آخر من مرتبة أخرى, وهو أنه إنما أنشيء 
ليكون معيارًا لتصحيح سجلات التاريخ التي تحتوي على تجربة الإنسان بوصفه 
حيوان تراكمي. 

وثاني العلصصين - وهو أوضح في الدلالة على المقصود- علمم الجمال؛ 
والجمال هو: ما يبعث في النفس الرضدا دون تصوره أي ما يُحدث في النفس عاطفة 
خاصة تسمى بعاطفة الجمال. 

وسواءٌ صميناها عاطفة» أو سميناها ملكة » فهي في النهاية: هيئة فسي 
النفس بها يدرك الإنسان كل جفيل يُصادقه. من غير أن يترتب على هذا الإدراك 
منفعة يحصلهاء؛ أو ضرر يدفعه عن نفسه. 


لل الأنعام و 


والحميل : هو الكائن على وجه يميل إليه الطبع وتقبله النفسء. فما يميل 
المرء إليه طبعًا يكون جميلاً طبعاء وما يميل إليه عقلاً فهو جميل عقلاً. 

والجميل هنا لا يختلف عن الكمال الذي حدثناك عنه في المثال السابق. 

ولو أنك تأملت في علم الجمال تعريقا وموضوعاء وتتبعت مسائله؛ لدت 
تشكر للمصنف صنيعه؛ حيث إنه قد أدرك مُسبقا أن من الأشياء ما يكون شرفه فسي 
ذاته. وأن هذا الشرف الذاتي تتحدد علاقة الغير به من غير أن يكون هناك مطمع 
لغيره فيه, فوق هذا الإمتاع والاستمتاع بالكمال والجمال. 

والمصنف يذكر علمين آخرين قد تحقق لهما هذا الشرف الذاتي؛ هما: علما 
الهيبة والأنس. 

والمضئنف يؤكد أن كل علم شرفه في ذاته فهو أفضل من غيرهء فيقول: 
(وعلم يراد لذاته أفضلء لكون خاصيته في ذاته كعلم الهيبة والأنس؛ ونحو ذلك). 

وقد عاد المصنف يلفت نظر قارئه إلى أننا إذا ما تحدثنا عن ققيم العلسوم 
وشرفهاء فإنه ينبغي أن يكون علم العقيدة هو أجل هذه العلوم وأشرفهاء فهو خارج 
عن نطاق هذه التقسيمات. 

قال: (والعلم به تعالى أفضل العلوم, لأنه أجل العلوم). 

ثم يقول المصنف : (و إما أن يكون لمنفعته » فيطلب من حيث يُتوصل منه 
إليها به). 

هذا هو الضوع الشاني من الأشياء. وهو هذا النوع الذي يتحقق شرفه بالقياس 
لما يترتب عليه من منافع؛ سواء أكان ذلك في الذوات؛ أو كان في غيرها من العلوم 
والمعاني. 

وأنا قد أعود بك مرة أخرى إلى النبي (صلى الله عليه وسلم) باعتبار أنه قد 
وصل إلى الغاية في نفع أمته؛ بل إنه قد تعدى نفع أمته إلى نفع غيرها في الأخرة 
من أمم الأنبياء السابقين عليه. 


ا 0 


فمنفعة النبي في الدنيا أنه قد أتى بهذا الدين إليهم من ربهم؛ يحقق لهم 
نوعين من الأمان؛ هما: الأمان الداخلي حين رفع وعيهم بالتوحيد. وجنبهم مزالق 
الشرك, الذي قال الله عنه وفيه : (وَمَنْ يُشْرَك بالله دَكَأَنْمَا خَرّ مِنَ الكّمَاءِ نَتَخْطَمُهُ الطَيرٌ 
َو تَهْوِي به الرّبحُ في مَكَانٍ مَحِيق)!') ' والأمان الخارجي: حين جاءهم بشريعة العدل 
تضبط علاقاتهم المتبادلة. 

كما جاءهم النبي بالمنفعة في الآخرة. فمن اتبعه على كمال الإتباع حرمت 
عليه النار» ومن جاء يوم القيامة قد خلط عملاً صالمًا وآخر سينا قمسى الله أن 
يتوب عليه؛ ومن ظل حياته على كفره علقت أعماله ما كان منها حسناء ومسا كسان 
منها من قبيل السيئات؛ فإذا ما دخل الإسلام قبل موته محى الله عن كل سيئة كسان 
قد أزلفها في الماضي؛ وكتب الله له كل حسنة كان قد أزلفها في الماضيء أخبر بذلك 
رسول الله (صلى الله عليه وسلم). 

هذا مثال اخترناه لك في الذوات» واخترناه لك من القمة. 

والعلوم على تنوعها ستجد فيها أنها جالبة لكل خيرء دافعة لكل شرء كالطب 
يصلح الأبدان؛ وكالنحو يقوّم اللسان؛ وكالهندسة تصلح المساكن؛ وكالتخطيط يصلح 
العمران ... الخ وشرف هذه العلوم ونظائرها فيما يترتب عليها من منافع. 

ثم قال المصنف : (وإما أن يكون لمتعلقه. فيكون الفائدة في الوصسلة 

إن من العلوم علوم » وإن من الأشياء لأشياءٌ لو قد تأملتها لوجدتها وسائط 
إلى علوم أخرى كأنها الأدوات في يد الصانع؛ وكأنها المقدمات في يد المفكر؛ كالنحو 
وسائر علوم العربية للتفسير والحديث: وكالمنطق للعقيدة؛ وكأصول الفقه للفقه ... إلخ. 

وشرف هذه العلوم إنما هو في أننا نتوصل بها إلى متعلقها على نحو ما 
سيضرب المصنف لذلك الأمثال في القاعدة التالية. 

هذه هى درجات الشرف للأشياء على اختلاف تنوع الأشياء التي يكون لنسا 
بها علاقة. 


)001 الحج : اعد 


والمصنف يؤكد أن إدراك هذه الدرجات الشرفية إنما يكون بالعقل لا بالوهم» 
ويالفكر لا بالتخيل؛: فالعقل المدقق هو الوسيئة المأمونة لإدراك هذه السدرجات» 
وحيثياتها المسوغة. 

قال : (والعقل أفضل من غلم به). 

ولو قد اتضح لنا الأمر على هذا النحو فإنه ينبغي أن نأخذ أنفسنا بما يترتب 
على هذا الوضوح. 

ومما يترتب على هذا الوضوح ما قال المصئف تعقيبًا على ما ذكره من 
شرف العلوم بعضها على بعضء؛ وعلاقة كل من هذه العلوم بالعمل: (فمن ثم قيل: 
علم بلا عمل وسيلة بلا غاية» وعمل بلا علم جناية)؛ وهذا القول يشبه أن يكون مثلاً 
سائرًا لو كان له موردء وهو يبقى معبرً! عن الحكمة الجامعة لتجارب الإنسان في 
جميع الأحوال!؛ وإلا فمن ذا الذي يُنكر أن يكون العمل بلا علم وسيلة بلا غاية ؟ بل 
من ذا الذي يُنكر أن يكون العلم مجردًا عن العمل جناية على العلم وعلى العمل 

ويصدق على الذي يعمل دون أن تظهر له نتيجة علمه في عمله. قسول 
المصنف هنا: (فمن لم يظهر له نتيجة علمه في عمله فعلمه عليه لا له» وربما شهد 
بخروجه منه. إن كان علمه مشروطا بعمله ولى في باب كماله) على نحو ما يكسون 
في النية التي تلزم للعبادات شرطًا أو شطرا. 

فتأمل . 


ات 


القاعدة الشالشة عشرة 
فائدة العلم أو الشيء من فائدة ما وجد له حقيقة 

فائدة الشيء ما قصد له وجوده : س 

وفائدته : حقيقته في ابتدائه. أو انتهائه؛ أو فيهما. 

كالتصوف؛ علمٌ قُصد لإصلاح القلوبء. وإفرادها لله عما سواه. 

وكالفقه؛ لاصلاح العمل؛ وحفظ النظامء وظهور الحكمة بالأحكام. 

وكالأصول؛ لتحقيق المقدمات بالبرهان؛ وتحلية الإيمان بالإيمان. 

وكالطب؛ لحفظ الأبدان. 

وكالنحو؛ لإصلاح اللسان. 

إلى غير ذلك فافهم ! 
الشسرجع 01 

لقد عاد المصنف من التعميم إلى التخصيص !؛ فهو هنا يتحدث عن شرف 
العلوم» وفائدتها. 

وفائدة كل علم إنما تظهر حين نجيب عن هذا التساؤل : 

لماذا وضع هذا العلم ؟ 

وجواب هذا السؤال - كما علمت- هو نفسه الذي يُبِيَنَْ عن فائدة هذا العلم. 

فالإنسان : إما فرد؛ وإما جماعة. 

وهو كفرد باعتباره فردًا - تعتريه حاجات؛ لأنه يحتاج إلى ما يصلح جسمه. 
وإلى ما يصلح روحه؛ وما يصلح جسمه كثير متنوع» ولكل نوع من هذه الأنواع علم 
يخدمه؛ له مسائله؛ وله قضاياه التي يستحق بها أن يكون علمًا. وما يصلح روحصه 
كثير ومتنوع وكل نوع من هذه الأنواع له مسائله؛ وله قضاياه التي بها يستحق أن 

والجماعة التي تتكون من أفراد تعتريها كثرة من الحاجات لتنوع مشاكلها 
الناتجة من اجتماعهاء وكل حاجة من هذه الحاجات باعتبار نوعها تحتاج إلى علم له 


قواعده, وله موضوعه. وله فحوله الذين يبحثون فيه؛ وله رجاله الين يطبقون 
مسائله العلمية على وقائعها الطبيعية. 

إذا ظهر هذا نقول: إن فائدة العلم - أي علم- مرتبطة ارتباطًا وثيفًا 
بموضوعه الذي أنشئ من أجلء ويقضاياه التي ما وجد إلا لمعالجتهاء وبحاتجات 
النوع الإنساني التي ألجأته إلى إنشاء هذا العلم إنشناء. 

وفائدة كل شيء إذا ارتبطت بحاجات الإنسان التي ما وجد العلم إلا لحلها 
ومعالجتها قد تظهر في بدايات العلم: وقد تظهر فيما يرمي إليه من غايسات» وقد 

وهذا معنى ما قاله المصنف في مطلع هذه القاعدة. 

قال : (فائدة الشيء ما قصد له وجوده. وفائدته حقيقة في ابتدائه أو انتهائه 
أو فيهما). 

ونحن مع المصنف نضرب لذلك الأمثال؛ إذ إنه بالمثال دائمًا يتضح المقال. 

ولنبدأ بذكر التصوف باعتباره صاحب الدراسة؛ وباعتباره علمًا ربما تسبق 
فائدته وتحقيقه ما وجد لأجله فوائه غيره من العلوم. 

فالتصوف - كما ذكر المصنف- علم قصد لإصلاح القلوب وإفرادها لله عما 
سواه". 

وفائدته ترجع إلى هذين الأمرين : فابتداؤه أن يتصدى لكل قلب معوج اتبع 
هواه؛ فيصلحه إذا توفرت لصاحبه حسن النية.فصدق لله توجهه وإذا توفر له قسط 
كامل من الإرادة التي بها يستطيع أن يتخلص من اتباع الهوى ويأخذ على منهج من 
التصوف إصلاح القلب. 

وهذه فائدته في بداياته. . 

وله فائدة أخرى في غَاياتُه وهى : إفراد القلب لله وتنزيهه عما سواه. 

وبهذين الأمرين يمكننا أن نقول: إن فائدة علم التصوف التي وجد لتحقيقها 
ارتبط بعضها بأوله وهو إصلاح القلوب المعوجة وحملها على الاستقامة وبعضها 


لم ل 


بمقاصده وغاياته وهو : تنقية القلب وتخليته من غير الله بحيث لا يبقى في اهتمام 
العبد إلا الله وحده. 

ويمكن أن نضرب لما ذكرناه أمثلة توضيحية من غير التصوف فنذكر 
للإيضاح علومًا أخرى منها : - 

أ- الفقه : والذي قال المصنف فيه أنه : لإصلاح العملء: وحفظ النظام 
وظهور الحكمة بالأحكام " . 1 

وهذه الأمور التي ذكرها المصنف لو تأملناها لوجدناها ثلائة أمور كلها تعبر 
عن فائدة العلم الذي ما وجد إلا لتحقيقها. 

وأولها : أن الفقه علم قد وجد أول ما وجد لإصلاح العمل من نحو الصلاة 
والصوم والحج والزكاة ومن نحو المعاملات بأسرها كالبيع والسلم والإيجسار ومسن 
نحو أحكام الأسرة ... إل.. 

ونحن البشر لا نستطيع أن نستغني عن الفقه في هبذا الجانسب وإلا ما 
استطعنا أن نضبط سلوكنا مع الناس فضلاً عن أن تأتي عبادتنا لله على وجهها 
الصحيح. 

ثم إن الفقه من ناحية أخرى يعده الناس علمًا قد وجد لحفظ النظام؛ ذلك أننا 
جميعًا نعلم أن الإنسان: مدني بالطبع اجتماعي بالفطرة غير أن اجتماعيات الإنسسان 
ليست كاجتماعيات غيره من نحو النخل والنمل ... إلخ فاجتماعيات غير الإنسان 
وضع - الله في أفراد هذه الأنواع من الغرائز ما يحمي اجتماعياتهاء أما الإنسان فقد 
وكل إلى عقله فهو يميز بين النعمة والمنعم ثم يطمع في الحصول على النعمة أي 
وجه ممكن ولا يعبأ بالمنعم الذي يصل بالنعمة إليه فيرى أنه أحق بالنعمة ولمو لم 
يصطنع لها أسبابها . 

وحينئذ يرتبك النظام وتنهار أسس الاجتماع ولا يرد الشيء إلى أصله إلا 
بشريعة قوامها الفقه وأساسها الاستدلال والاستنباط. 

وهذه فائدة للفقه تأتي بعد الفائدة الأولى وهى تتوسط ثلاث فوائد - كما 


ويبقى للفقه فائدة ثالثة إذ الفقه قد وجد كما يقول المصنف : ليفيدنا: (ظهور 
الحكمة بالأحكام). 

وفي هذه الفائدة الثالثة التي تبحث عن الحكمة من كل حكم نجدها تريح 
الإنسان وتهدئ القلوب وتمتع الوجدان. 

فيكون الفقه في غاية النظر فيه علم قد ظهرت فائدته في أوله وفي وسطه 
وفي منتهاه. 

ومن الأمثلة التي نذكرها من سائر العلوم : علم أصول إلفقه. 

وعلم أصول الفقه كما ذك المصنئف علم تظهر فالدتئه في أوله؛ وأوله 
لتحقيق المقدمات بالبرهان. 

وأنت إذا تأملت في علم أصول الفقه تجده علمًا يساعدنا على أن ندلل 
ونبرهن على كل مقدمة توصلنا إلى نتيجة ؛ فهو علم نستطيع به أن نعرف كيفية 
استخراج الحكم من النص بدليله. 

ثم لأصول الفقه غاية ترتبط بها فائدة وهى أننا عندما نؤمن بأن الأحكام 
كلها من عند الله نجعل مسائل هذا الإيمان العملية أو التكليفية وكأنبها مرت مسن 
عقولنا نحن فيزداد الإيمان إيقانا. 

وهذا ما قصده المؤلف حين قال عن أصول الفقه : (والأصول لتحقيق 
المقدمات بالبرهان وتحلية الإيمان بالإيقان). 

فيكون أصول الفقه علمًا له فائدتان إحداهما في بداياته والثانية في غاياته 
فهو يعيننا في بداياته على اصطناع البرهان وفي غاياته يعيننا على حصه الإيقان 
نضيفه إلى الإيمان. 

ومن الأمثلة النوعية للعلوم -علم الطب؛ وعلم النحوء فعلم الطب لإصلاح 
الأبدان وعلم النحو لإصلاح اللسنان. 

وهذه أمثلة من العلوم ولها أشباه ونظائر وهى وأشباهها ونظائرها تؤكد ما 
فال الشيخ في صد القاعدة (فائدة الشيء ما قصد له وجوده وفائدته حقيقته في 
ابتدائه أو انتهائه أو فيهما). 


حت يرت 


القاقدة الرابهة عشير 
العلم بفائدة الشيء ونتيجته. باعث على الاهتمام به 
والأخذ في طلبه. لتعلق النفس بما يفيده إن وافقها وإلا فعلى العكس؛ و 
صح أن شرف الشيء بشرف متعلقه. 

ولا أشرف من متعلّق علم التصوف أن مياه حشية :الل القن اهنس الليجداة 
معرفته؛ ومقدمة إتباع أمره. 

وغايته إفراد القلب له تعالى فلذلك قال الجنيد - رضى الله عنه- :'لو 
علمت أن تحت أديم السماء أشرف من هذا العلم الذي نتكلم فيه مع أصحابنا لسعيت 
إليه" انتهى. وهو واضم. 
المتسسرح 0 

هذه قاعدة تتحدث عن الباعث على الاشتغال بالعلوم أو الأشياءء والأخذ منها 
بطرف. 

والمصنف قد حسم أمره. وأبرم حكمه في هذا المجال إبرامًا لا يحتمل نقضنًا 
ولا مخالفة. 
توطنة ني سطور : ء 

ونحن نحب هنا أن نلفت النظر إلى كلام قد تداوئه النساس في العصور 
الأولى» فرضيه من رضيه؛ وازور عنه من لم يرتضه. 

ففيما قبل التاريخ ظهر في اليونان مفكر يسمى 'سقراط' » وتحصدث في 
موضوع الفضيلة والرذيلة بحديث يشبه ما نحن بصدده؛ حيث جاء كلامسه علسى 
الفضيلة والرذيلة يربطهما بالعلم؛ فانتهى إلى أن الفضيلة علم بمنفعتهاء وأن الرذيلة 


علم بضررها. 
فإذا ما علم الإنسان نفع الفضيلة تشوقت للعمل بها نفسه؛ وتطلع الفؤاد 
للسير على هداها. 


اوم - 


كما يذهب 'سقراط' إلى أن المرء لو علم بما في الرذيلة من مضرة اجتنبها 
حتماء إذ طبعه ينبو عنهاء وفطرته ترفض التعلق بهاء وعلى الجملة ينتهي س قراط 
إلى أن الفضيلة والرذيلة كلاهما علم, فإذا أدرك الإنسان ما في الفضيلة من منفعة 
وخير تعلق بهاء. وتشبث بتلابيبهاء وعلى العكس من ذلكء فإن المرء لو قد أدرك ما 
في الشيء من رذيلة وضر انصرف علها. 

والدافع للإقبال أو الإحجام عند سقراط في الحالتين هو العلم. 
عودة إلى كلام المصنف : ء 

وبعد هذه التوطئة نعود إلى المصنف ونحن نراه ربما قد اقتنع بمؤقف 
سقراط؛ حيث ظهرت رياخه ترفرف على أول كلام المصنف هناء وشاعت في القاعدة 
إلى منتهاها (العلم بفائدة الشيء ونتيجته باعث على التهمم به والأخذ فسي طلبه؛ 

أما أنا فكنت أود لو قد تخفف الشيخ وهو يحمل إلينا صرامة هذا الحكم؛ لأن 
تعليل التعلق بالأشياء أو النفرة منها بما علمناه من فوائدها أمرٌ لم يطبق إلا علسى 
الأقلين» ولم يصر إليه في الكون إلا الواحد بعد الواحد. 

أما عامة الناس وقد يعلم الخير والمنفعة في الشيء أو العلم ولا يتعلق به 
وقد يعلم الضرر والسوء في شيء أخر ويتشبث به. 

والواقع خير شاهد. 

وعاد المصنف ليقرر القاعدة أو المبدأ الذي انتهينا إليه من قبل.» وهو أن 
شرف الشيء يرجع إلى شرف متعلقه؛ حيث قال: (وقد صح أن شرف الشيء بشرف 
متعلقه). 

وهو يمهد بهذهِ الجملة التي اقتبسها من قاعدة سبقت؛ ليؤكد حكما يريد أن 
يذكره لنا ويربطه بعلم التصوفء فيقول: (ولا أشرف من متعلّق علم التصوفء لأن 
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مبدأه خشية الله التي هى نتيجة معرفته؛ ومقدمة إتباع أمره. وغايته إفراد القلب له 
تعالى). 
نشتغل بتكرار الحديث فيه. 

أما كلام الجنيد الذي نقله المصنف فهو واضح بذاته لا يحتاج إلى شرح أو 
تعليق. قال : (لى علمت أن تحت أديم السماء أشرف من هذا العلم الذي نتكلم فيه مع 
أصحايئا لسعيت إليه). 

فلو أن المصنف قد نقله ليؤيد به مقولة : إن الفضيلة علم» والرذيلة جهل 
على نحو ما ذكر سقراط؛ أو القياس على هذا القول : مسن أن الارتباط بالعلم 
والاشتغال به مبني على العلم بمنفعته؛ أو العلم بأنه لا نفع فيه فإن هذا ما نخسالف 
فيه المصنف. 

ولو أنه قد ذكره ليبين أن شرف العلم مرتبط بشرف متعلقه؛ لكان الأمسر 
ظاهرًا لا سترة به. 

والحكم عند المصنف مخبوء تحت قوله : 'فلذلك قال الجنيد' فمهمسا توجسه 
اسم الإشارة فقد ظهر المراد معه. 


ات الاجر اسن 


القاعدة الخامسة عفر 
علم التصوفه بين نشره وقصره على أهله 

أهلية الشيء تقضي بلزوم بذله لمن تأهل له. إذ يقدره حق قدره ويضعه في 
محله؛ ومن ليس بأهل فقد يضيعه وهو الغالب» أو يكون حاملاً له على طلب نوعه 
وهو النادر. 

فمن ثَمّ اختلف الصوفية في بذل علمهم لغير أهله ؛ 

فمن قائل : لا يبدل إلا لأهله, وهو مذهب الثوري وغيره. 

ومن قائل : يبذل لأهله ولغير أهله؛ والعلم أحمى جانبًا من أن يصل إلى غير 
أهله. وهو مذهب الجنيد رحمه الله؛ إذ قيل له : "كم تنادى على الله بين يدي العامة'؟ 
فقال : ' لكن أنادي على العامة بين يدي الله " انتهى. 

يعني أنه يذكر لهم ما يردهم إليه, فتتضح الحجة لقوم وتقوم على آخرين. 

والحق اختلاف الحكم باختلاف النُسب والأنواع, والله أعلم. 
اللشسرح : . 

نحن في هذه القاعدة أمام أمز جلل لأنه يتعلق بالأمانة من ناحية؛ ويتعلسق 
بنشر ما ينفع الناس من ناحية أخرى. 

والقول العام في الأشياء والذي يشمل فقه الدعوة. وحصافة الداعي؛ يكمسن 
في هذه القاعدة, وهى : أن المرء إذا تأهل لحمل شيء وجب بذله له؛ حيث تحققمت 
له أدواته التي تحول بين الناس وبين أن يمكنوه من تحمل مسئوليته. 

وهذه القاعدة؛ أو هذا القول الجامع؛ يضعنا أمام تقسيم الناس إلى قسمين 
بالنسبة لتحمل مسئولية العلوم : 

القسسم الأول : هو هذا الفريق الذي تمنحه العلم وتمكنه منه؛ فلا يكون أميئًا 
عليه؛ ولا حريصا على نشره. ولا معتبرًا لهيبته» ولا مقدرًا لوجوب انتفاع الناس به. 
فيضيعه بعد تحمله له ويبعثره على غير اهتمام به وقد يكون من هذا الفريق مسن 
يضيع هذا العلم وهو يزدريه ويحط من شأنه. 


يريم د 


وهذا الصئف من الناس هو الكثير الغالب. 

وهناك قسم أشر من النساس يحب أن يتحمل العلم لا ليحصل فائدته:؛ ولا 
ليطبع سلوكه بمبادئه؛ في حالة ما إذا كان علمًا يؤصل للقيم ويعمل على تركيزها في 
النفوسء وإنما هو يتحمل هذا العلم أو ذاك رغبة في تنوع العلوم لديه. ومحاولة 
للتمايز به بين الناس. 

وهم الأقلون من البشر. 

وأهم مثال لهذا الصئف الثاني : أبو علي بن سينا شيخ الفلاسفة: فقد قرأ 
التصوف وكتب فيه؛ فقال فأحسن؛, وأوجز وبسطء وحلل وركب على نحو ما نجده في 
كتابه (الإشارات والتنبيهات). 

ونحن نضيف هنا قسما ثالثًا من الناس يصعب علينا أن نغفله» وهو هذا 
القسم الذي يتحمل العلوم ظاهرها وباطنهاء فيستفيد بفوائدها » وينطلق في سلوكه 
من منطلقاتهاء ويبغى بغايتها وهو شاعر بنفسه مفتبط بما يفعل. 

وهذا النوع من البشر هم أقل القليل» يمكن أن نقول فيهم : (إلا الذين آمنوا 
وعملوا الصالحات وقليل ما هم). 

والمصنف يلحظ هذه الأقسام جميعهاء فيذكر ما يذكره منها صراحة؛ ويسذكر 
الآخر بإشارات بين السطورء فهو يصرح ببعض الأقسام قائلاً في إطار المبدأ العام 
(أهلية الشيء تقضي بلزوم بذله لمن تأهل له. إذ يقدره حق قدره. ويضعه في محله. 
ومن ليس بأهل فقد يضيعه وهو الغالب: أو يكون حاملا له على طلب نوعه وهو النادر). 
الصوفية وبذل العلم : ء 

واستنادًا إلى فقه المتصوفة لما ذكرناه؛ ورغبتهم في نشر علمهم بين 
الناس» وجدناهم قد اختلفوا فيما إذا كان من الجائز أن ينشروا علمهم بين الناسء أو 
يجعلوه قاصرًا لا يذاع إلا في أضيق الحدود. 

ولقد جاء اختلافهم حول هذا الموضوع على ثلاثة آراء : 

-١‏ الدرأى الأول : يذهب إلى أن علوم التصوف يجب الحفاظ عليها لا تنسشر 
بين من لم يعرفوا لها بقيمة. 


"- والسرأى الثاني : يمثله شيخ الطائفة الإمام الجنيد بن محمد النهاوندي 
ثم البغدادي القواريري ؛» المتوفي سنة 37؟ه في عبارته الشهيرة عنمه؛ والتسي 
ذكرّها المصنف هنا حيث سئل : " كم.تنادي على الله بين يدي العامة " ؟ فقال: 'لكني 
أنادي على العامة بين يدي الله " 

وأصحاب هذا الرأى يرون أن علم التصوف أحمى جانبًا من أن يصل إلمى 
غير أهله؛ فهو محصن بذاته. محمي بطبيعته. 

ثم إن الدعوة إلى الفضيلة؛ وإلى العلم الذي يؤسسها . يجب أن تكون عامة 
تصل إلى كل ذهن.ء ويتمكن منها كل عقل؛ فمن شاء أن يستفيد استفاد ببرهانه» ومن 
شاء أن يُعرض لزمته الحجة. 

- أما صاحب القواعد فقد وجد نفسه أسير رأى سالف. هو أوقع من الأول 
والثاني, وهو أنه يجب على الداعية الفقيه بعلم التصوف أن يضع كل شيء فسي 
محله. وأن يتصرف حسب المناسبات؛ فمن وجده حريصا على التصوف غيورًا عليه؛ 
والتصوف يناسب حاله والوسط ملائمء بذله له. ومن وجده على غير هذه الأحوال 
انصرف بالعلم إلى ما هو أهله. 

والفرق بين رأى المصنف وما ذكر قبله من الآراء؛ أن رأى المصنف يكاد 
يحتل وسطا بين طرفين, بين الحظر والإغلاق» وبين النشر بغر حدودء فأوجب 
المصنف على الدعاة لهذا العلم أن يراعوا المناسبات فيما يسمى بفقه الحال. 

والوسطية أوقع كما ترى. 

وإذا كان شيخ الطائفة قد مال إلى بذل التصوف وعلومه بغير قيودء فله فيما 
قاله وجهة نظر. 

وإذا كان الإمام الثوري سفيان بن سعيدء أبو عبد الله. الكوفي المجتهدء 
المتوفى سنة ١1١1ه‏ ,ء قد تحمس إلى القول بالحظر وقبض اليد في نشر علوم 
التصوف. فله هو الآخر فيما قاله وجهة نظر. 

فتأمل ذلك كله وافقه. والله الهادي إلى الصواب 


ليبا ليا ليا 


القاعدة السادسة مشر 
نشر العلم في غير أهله خطر ينبفي التنيه له 

وجوه الاستحقاق مستفادة من شاهد الحال» وقد يتشتبه الأمرء فيكون 
التمسك بالحّظر أولى لعارض الحال؛ وقد يتجاذب الأمر مَّن يستحقه ومن لاء فيكون 
المنع لأحد الطرفين دون الآخر. 

وقد أشار سهل لهذا الأصل بقوله: إذا كان بعد المائتين فمّن كان عنده شيء 
من كلامنا فليدفنه؛ فإنه يصير زهد الناس في كلامهم؛ ومعبودهم بطونهم, 

وعدّد أشياء تقضي بفساد الأمر حتى يحرم بَثّه لحمله على غير ما قُصد له 
ويكون معلمه كبائع السيف من قاطع الطريق. 

وهذا حال الكثير من الناس في الوقتء اتخذوا علم الرقائق والحقائق سُلْمًا 
لأمور: لاستهواب قلوب العامّة» وأخذ أموال الّلمة: واحتقار المساكين» والتمكن من 
محرمات بيّئة وبدع ظاهرة؛ حتى إن بعضهم خرج من الملة؛ وقبل منه الجهّال ذلك» 
بادّعاء الإرث والاختصاص في الفن. 
ارج 8 

لعلك على ذكر من استعراضنا لآراء العلماء بين يديك في بذل الوم 
ونشرها في أهلها وفي غير أهلهاء واختيار المصنف لرأيه الذي جعله وسطا بين 
طرفين. 

وهو الآن يريد أن يؤصل للرأى الذي ارتآه؛ ويُعضده بما أثر عن بعسض 
علماء التصوفء والذين أضافوا إلى علمهم اتخادً التصوف منهج حياة وسلوكا 
يوصلهم إلى الله. 

ولعله من نافلة القول أن نذكرك بأن المصنف في معظم قواعده ينطلق مسن 
مبدأ عام يُمهد له إلى قضيته الخاصة المرتبطة بالتصوف. 

وهو في هذه القاعدة سائر على سئته. 
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أهل العلم المؤتمنون عليه : ٠‏ 

وحملة العلوم على تنوعها الموكلون بحملها وبثها بين الناس؛: يجب أن 
يكون كل واحد منهم على جانب كبير من الفطنة؛ والقدرة على استبطان الرجال؛» 
وفهم دوافعهم. وإدراك توجهاتهم ومقاصدهم وغاياتهم. 

والناس أمام كل علم ليسوا على درجة واحدة في الإخلاص والتوجه. 
والتخطيط لبلوغ الأهداف . الأمر الذي يجعل المسألة أمام ناشر العلم تحتاج إلى كثير 
من الفطنة؛ وكثير من الذكاع. 

وقد يتساءل المرء قائلاً : إن دوافع متلقي العلم وغاياته؛ والتخطيط إلى 
بلوغ هذه الغايات» أمور كلها نفسية: فكيف نعرفهاء وكيف نتوصل إليها حتى نتمكن 
من أخذ الحيطة منهاء وحتى نتمكن من وضع كل علم في نصابه ؟ 

وهذا السؤال قد أجاب عليه المصنف حيث قال : (وجوه الاستحقاق مستفادة 
من شاهد الحال). 

وكلام المصنف هنا يلفت النظر إلى حكمة الله البالغة » في أن جعل معتملات 
كل نفس لها شواهد من الظاهر؛ إذ إن كل سلوك ظاهر له غريزة أو تصور أو إرادة 
تدفع إليه من الداخل. ومن فهم ذلك القدر من حكمة الله في الخلق؛: استطاع أن يسلك 
إلى النفس دهاليزها من السلوك . شريطة أن يقوم بهذا العمل إنسان ثقف لقن. 
يستطيع أن يدرك الأشياء بدوافعهاء ويستطيع أن يصل إلى هذه الأهداف عن طريسق 
وسائلها التي رسمت إليها. 

وهذا أمر لا يخفاك . 

فإذا ما فهمت إشارة المصنف فإنك ستجده بعدها ينقلك إلى طبيعة العمل 
بمقتضاهاء حيث يقول المصنف : (وقد يشتبه الأمر؛ فيكون التمسك بالحظر أولسى 
لعارض الحال: وقد يتجاذب الأمر من يستحقه ومن لا؛ فيكون المنع لأحد الطرفين 
دون الآخر). 

وأنت إن كنت من حَمَلة العلم المسئولين عن تعلمه؛ والعمل به ونشره بين 
الناس» وكنت مع ذلك ثقفا لقناء يهديك ظاهر السلوك من الرجال إلى استبطان 
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نفوسهمء والوقوف منهم على المقاصد والغايات؛ والدوافع إلى هذه المقاصد وتلك 
الغايات. 

أنت إن كنت من ذلك النوع» وكنت على هذه الصفات؛ انكشف لك المسستور 
من الرجال: وعلمت أن الناس بالنسبة لتحملهم العلوم واستئمانهم عليها على ثلاث 
درجات : 

-١‏ أما الذرجة الأولى ؛ فاصحايها على وضوح تام قد أبان ظاهر سلوكهم 
عن نقاء سريرتهم» وحسن سبلهم إلى كرائم غاياتهم؛ وأنهم يطلبون العلم لإصلاح 
حالهم مع الله. ومع الناسء, ومع ألكون كله على ما أمر الله. 

وهذا الصنف من الناس يجب بذل العلم الذي يرغب فيه إليه؛ ويَحْرُم منعه 
منه: ويثاب كل من اجتهد في إيصاله إليه؛ وإتاحته بين يديه. 

؟- أما الدرجة الثانيسة : فحال الواحد منهم قد عُمٌّ علينا لقدرته على التحايل 
والإخفاء؛ واقتداره على كبت نوازعه؛ وتلوين مقاصده, فتجد رجل العلم الحصصيف 
حيرانَ لا يهتدي إلى الحكم عليه بسبب هذا الغيم؛ الذي حال بينه وبين الوصول إلى 
نفسه حين انعقد في سماء سلوكه. 

ومثل هذا النوع من الناس نجد المصنف قد جزم في الحكم عليسه بوجوب 
حرمانه من العلم؛ احتياطًا للعلم وشرفه؛ وخوفًا من الآثار المتوقعة لو قد استعمل 
هذا العلم فيما يضر الآخرين. 

*- وأما الدرجة الثالشة من النساس : فهى درجةً , من يمثلها من الآحاد تجد 
الإنسان الذي يحمل العلم ويكلف ببذله قد تجاذبته الظواهر من السلوك؛ فمرة يحكسم 
له استنادًا إلى ظاهر أمرهء ومرة يحكم عليه استنادًا إلى ظاهر أمره كذلك؛ فظواهر 
أمر الطالب من سلوكه تتجاذب الثقف اللقن؛ مرة إلى اليمين؛ ومرة إلى اليسار. 

والمصنف في هذه الحال يطالب العالم المكلف بنشر العلم وتعليمه » ووضعه 
في محلهء بأن يكون الحكم بين يديه نسبي, وعليه أن يبذل الغاية في تحقيق الأمرء 
فمن غلب عليه من وجهة نظره أنه صالح لتلقي العلم بذله له» ومن غلب عليه غير 
ذلك حجبه عنه. 
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ولا يكلف الله نفسًا إلا ما آتاهاء وقد يجعل الله بعد عسر يسرا. 
علم التصوف ورأى سهل التستري : - 

وبعد ما ذكرناه بين يديك منسوبًا إلى المصنف من حديث عام يتصل بنشر 
العلم. ويعم سائر العلوم؛ نجد الشيخ قد اتجه إلى التخصيص ليتحدث عن علم 
التصوف وأخبار أهله. 

“ومن هنا إلى آخر القاعدة نجد المصنف قد اعترته أحوال في النفسء ما بين 
غضب وخوف. أما الغضب فسببه ما قد رآه غيره من ظهور أدعياء التصوف من 
الذي فسدت طباعهم: فتخذوا من ااذانه وسيلة يتيدنون بها إلى العامة من الائيا. 

وأما الخوف فسببه نفاسة هذا العلم ونقاوٌهء وعزة أهله ورفعة مقاديرهم أن 
تباح للغفوغاء فينهشون لحومهمء ويصبحون هم وعلومهم غرضا لرماح السوقة. 

أما خوف المصنف على علم التصوف ورجاله من سفه السفهاء. فقد لفه 
في قطعة من أقوال شيخ العارفين ٠‏ سهل بن عبد الله بن يونسء أبي محمد التستري 
المتوفى سنة 7١ه»ء‏ وكان سهل هذا حريصا على علوم القوم وأخبارهم؛ مع أنه 
كان من رجال القرن الثالث الوهجري. 

اختار المصنف أن يجعل رأيه في نشر علوم التصوف في تلافيف رأى سهل 
التستري؛ قال: (وقد أشار سهل لهذا الأصل بقوله : إذا كان بعد المائتين فمّن كان 
عنده شيء من كلامنا فليدفنه: فإنه بصير زهد الناس في كلامهمء ومعبودهم 
بطونهم). 

ورأئ التستري ومعه المصنف نجد رجالاً متقدمين من الصوفية يتحمسون 
إلى مثله. من نحو : القشيري وغيره. 
مع سوء الطباع نجد الغاية تبرر الوسيلة : » 

وإذا كان لكل علم أدعياؤه؛ فإن علوم التصوف ورجاله؛ وأخبار هؤلاء 
الرجالء, كان لها النصيب الأوفر من هؤلاء الأدعياء. 

وقد عمت البلوى بذلك حين انتهج أدعياء التتصوف منهجًا يقوم علسى 
اصطناع ظاهر التصوف من العبادات والمناهج ؛ للوصول إلى غايات دنيئة؛ وأهداقف 


ساقطة: أشار إلى بعضها التستريء ونقل المصنف بعض اختيارات التستري إليناء 
فقال: (وعدّد أشياء تقضي بفساد الأمر حتى يُحرم بثه لحمله على غير ما قُصد له 
ويكون معلمه كبائع السيف من قاطع الطريق). 

وهذا حال الكثير من الناس في الوقتء اتخذوا علم الرقائق والحقائق سلما 
لأمور : لاستهواء قلوب ا أموال الظلمة» واحتقار المساكين» والتمكن 
من محرمات بينة وبدع ظاهرة؛ حتى إن بعضهم خرج من الملة» وقبل منه الجهسال 
ذلك؛ بادعاء الإرث والاختصاص في الفن). 


ظمة في عموم الجلوى : ء 

ومع أن بعض الحماقات التي ظهرت في وقتنا هذا ووقت المصنف قبل 
وقتناء مما يَف اللسان عن ذكره؛ إلا أن الأمر يحتاج إلى تنبيه؛ وهو أن : البلوى قد 
عمت سائر علوم الدين؛ فقد ظهر في وقتنا وقبل وقتنا بقليل » ما يُسسمى بالإسسلام 
الحركي؛ زّرعت أعمدته في جزيرة العرب؛ وفي الهند وفي إيران» وسسحبت علسى 
هذه الأعمدة مظلات من سعير الفرقة » يُنفق عليها من أموال المسلمين؛ ولها دعاة 
على أبواب جهنم. نيهم الذي 'التهجوه يخي ,هذا الأرصية الضكم من الرقسائق 
والحكايات للتأثير على العامة, وأخذ قلوبهم إليهم. وتعددت الأبواق الداعية إلى ذلك؛ 
ختن :أصيع العاقل قن .هذه القرقة ينانا وأصياحت هذه لاثم تحمل الكؤن كله عن 
القول : إنها غمة وبلوى ليس لها من دون الله كاشفة. 

وتحن مع المصنف نقول : (نسأل الله السلامة بمنّه). 
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القاعدة الساييعة قشر 

من أسس التعليم وضح الطالب في المكان المناسب 

في كل علم ما يخص ويعُم؛ فليس التصوف بأولى من غيره فسي عمومه 
وخصوصه. بل يلزم بذل أحكام الله المتعلقة بالمعاملات من كل عموم»ء وما وراء ذلك 
على حسب قابله لا على قدر قائله, لحديث : "حدثوا الناس بما يعرفون: أتريدون أن 
يُكذب الله ورسوله". 

وقيل للجنيد رحمه الله : يسألك الرجلان عن المسألة الواحدة فتجيب هذا 
يخلاف ما تجيب هذا ؟ . 

فقال : الجواب على قدر السائل » قال (صلى الله عليه وسلم) : 'أمرنا أن 
نخاطب الناس على قدر عقولهم). 
الشسرح :- 

انتهى المصنف في قاعدته السادسة عشرة من الإشارة إلى ظاهرة عامة في 
الناسء: وهى أنهم انقسموا إلى أقسام كما رأيت. فرض تقسيمهم هذا على المُعلم» أو 
الداعي, أو المربي على العموم أن يتعامل مع كل صنف من الناس بما يناسبه. 

وفي التصوف على العموم رأى أن يكون حاصله على حظر في نشره بين 
الناس؛ خاصة هؤلاء القوم الذين فقدوا الأمانةء وتوسلوا إلى لعاعة الدنيا بتزييف 
أشرف وسيلة التي من شأنها أن تصفي القلوب إلى خالقها. 

انتهى المصنف من هذا كله وقد لاحظنا عليه شيئًا من الغضب بسبب ما 
شاع بين الناس من فساد. 

ولكنه في هذه القاعدة عاد إلى تأمله وسكوته. 
نظر المعلم في العلوم متساوي : . 

وهنا يؤكد المصنف أن ما يثبت لتصوف من أحكام التعليم والتعلم يثبست 
لغيره من العلوم. وأهم ذلك أمران : 
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الأمسر الأول : أن كل علم من العلوم له مسائله الظاهرة؛ كما أن له دقائقسه 
وأسراره. 

والمسائل الظاهرة تكون في متئاول جميع العقول» بل هى في متناول من لا 
يعرفون من وسائل المعرفة سوى الحواس الظاهرة. وهذا أمرٌ عام في كل علم لا 
يُحْشَى بسبب من نشره. 

غير أن هناك لكل علم أسرارً! ودقائق قد تشتبه على كثيرين» بل ويعجز عن 
إدراكها على وجهها جمع كبير من الشاس. 

والمصنف يصرح بأن هذا التنوع ليس قاصرًا على التصوف فقطء فيكون 
خاصة له: وإنما هو مشترك في جميع العلوم. 

وادهسر الشاني : الذي تحقق في التصوف. وهو عام في جميع المعارف 
والعلوم, إثما ينصب على طالب العلم, وقّاصدي المعارف. 

وهؤلاء ليسوا على درجة واحدة؛ وإنما هم يتدرجون على سام اقتدار 
اقتناص المعارف إلى رتب متعددة» ودرجات متنوعة» حتى يكاد الواحد منا يُجزم. أن 
قدرة المرء على الاستيعاب بالنسبة لقدرات الباقين تشبه أن تكون بصمة تميزه عن 
غيرة. 

وهذه الخصلة في البشر وإن كانت لا تظهر جلية أمام إدراك الظاهرء فإنها 
تظهر بغاية الوضوح أمام إدراك دقائق العلوم. 

.هكذا أكد المصنف على هاتين الخصلتين يصادفهما كل معلم» ويقابلهما كل 
مربيء وهما - كما ترى- تتصل إحداهما بالعلوم. وتتصل الأخرى بطالب العلوم. 

ونحن هنا نضيف خصلة ثالثة» وهى أن الناس بالنسبة لما تنطوي عليه 
سرائرهم وضمائرهم ليسوا كذلك على درجة واحدة؛ فمستهم : المخلصء نقي 


السريرة» ومنهم : الهابط على دركات الرذيلة حتى يرتطم بالقاع» وبين المستويين 
دركات ودرجات. 


النبي يوجه الدعاة : ٠‏ 

والنبي (صلى الله عليه وسلم) بما له من تميز في مجال التعليم والتربية 
والدعوة يجعله في محل القدوة ١‏ قد أرشد المعلمين وقد أرشد الدعاة. 

لقد أرشد الكل من هذه الأصناف إلى أن ينتبه الواحد منهم, فلا يأخذ طَلَبَه 
بالتعليم على مستواهء وإنما هى : 

أولا : يعلمهم على مستوى عقولهم؛ حتى يمكنهم مسن إدراك مسا يقول. 
ويعينهم على فهمه وتفعيله والاستفادة منه. 

وثانيا : عليه أن ينظر في وجه من يُعلمه؛ وفي وضعه الاجتماعي؛ وفيما 
يتطلبه من دنياه. فإن وجده نهازًا بالطبع أو بالأجر لا يبذل له من العلوم ما يتوسل 
به إلى غرضه.ء ويبرر به مواقفه. 

فإن خالف المعلمون قول النبي أدرك الجميع الفتئة» وهى فئنة يحاسب الله 
كل إنسان على قدر ما تحمل منها. 

والمصنف ينقل من أحاديث رسول الله ما يبين ما ذكرناه » من نحى قولسه 
(صلى الله عليه وسلم) : 'حدثوا الئاس بما يعرفون؛ اتريدون أن يُكذّب الله ورسوله". 

وهذا حديث صريح في الدلالة على المراد منه. 

وهو حديث صحيح في نسبته إلى النيسي (صلى الله عليه وسسلم) رواة 
البخاري موقوفًا على على (رضى الله عنه) (17؟١)»‏ ورفعه الديلمي في الفردوس 
(55855)ء وفي مقدمة مسلم عن ابن مسعود (رضى الله عنه) قال: (ما أنت بمحدث 
قومًا حديثًا لا تبلغه عقولهم إلا كان لبعضهم فتنة). 

ومن الأحاديث التي نقلها المصنف ما ذكه منسوبة روايته إلى الجنيد حسين 
سئل عن اختلاف الفتوى الصادرة عنه : (قيل للجنيد رحمه الله : يسالك الرجلان عن 
المسألة الواحدة فتجيب هذا بخلاف ما تجيب هذا ؟ ). 

فقال : الجواب على قدر السائل. قال (صلى الله عليه وسلم) : "أمرنا أن 


نخاطب الناس على قدر عقولهم') . 


وهو حديث فيه نظر وعليه مقال حيث رواه الديلمي (1511) عن ابن 
عباس مرفوعاء وفي اللالئ قال : وفي إسناده ضعيف ومجهول اهس. وقال في 
المقاصد: وعزاه ابن حجر لمسند الحسن بن سفيان عن ابن عباس بلفظ : "امرت أن 
أخاطب الناس على قدر عقولهم" قال: وسنده ضعيف جذا امل (انفر كشف 
الخفاء/؟ 55). 

ومع هذا الضعف والوهن الذي لاحظه العلماء. فإن مدلول هذا الحديث 
يؤازره ما سبق قبله؛ موقوفًا على على أو مرفوعًا للنبي. 

ويؤازره إجماع الأمة على الأخذ بمعناه. 

وتؤازره مقاصد الشريعة. 

وجماع القول : أن المعلمين والمربين يجب عليهم النظر في العلوم لمعرفة 
صريحها ودقيقهاء فيعالجون الناس كافة بصريح ما في العلوم؛ ويترفقون بالناس 
وهم يفعّلون فيهم دقائقها » فيحجبون عن بعضهم مالا يستطيعون إدراكهة؛ 
ويحولون بينهم وبين ما يُفسد أحوالهم. 

وعلى الله وحده أن يجعلنا هداة مهتدين»؛ وأن يجعلنا جميعا سببًا لمسن 
اهتدى. 
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القاعدة الشامنة عشر 
فقه ال أولسسسيات 

اعتبار المهم وتقديمه أبدًا شأن الصادقين في كل شيع. 

فكل من طلب من علوم القوم دقيقها قبل علمه بجملة أحكام العبودية منهاء 
وعَدّل عن جلي الأحكام إلى غامضهاء قهو مخدوع بهواهء لا سيما إن لم يُحكم 
الظواهر الفقهية للعبادات ويحقق الفارق بين البدعة والسنة في الأحوال؛ ويطالب 
نفسه بالتحلي قبل التخلي؛ أو يدعوها إلى ذلك؛ و لله در سريّ (رضى الله عنه) حيث 
قال: من عرف عساشء, ومن مال إلى الدنيا طاشء, والأحمق يغدو ويروح في لاش 
(لا شيءع): والعاقل عن عيوبه فتّاش. 

وفي الحكم : (تشوفك إلى ما بطن فيك من العيوب؛ خير من تشوفك إلى ما 
حُجب عنك من الغيوب) والله تعالى أعلم. 
الشسرح : . 

من أهم أسس التربية التي ينبغي أن يلتفت إليها المربي ويهتم بها العالم 
والمتعلم. مبدأ الأوليات. 

وهذا المبدأ ينبغي أن يكون داخلاً في كل منظومة تربوية؛ فارضنًا نفسه على 

والتربيون والمعلمون جميعًا يجب أن يفعلوا هذا المبدأ في جوانب مختلفة؛ 
من جوانب النفس وأحوالهاء ومن اعتبازاث العلوم والتدريب عليها. 
التخلية قبل التحلية في النفس : . 

وأول ما يجب مراعاته هو تأمل النفس المراد تعليمهاء فإذا كان قد علق 
فيها أمور تعيق الحركة التعليمية أو التأديبية؛ أو.تعلق بها ما يشوش على هاتين 
الحركتين. وجب إزاحته: وإخلاء النفس منه. 

فمن جاء يطلب التعليم» أو يأخذ في طريق: التربية» ووجد المعلم أو المربي 
أنه قد شغل نفسه من قبل بأفكار مضادة؛ تشوش عليه عقيدته المراد أن يتعلمها 


الى ؤأ ا - 


كأفكار الحشويةء أو معتقدات أهل الاعتزال» أو الإطلاع على كلام الفلاسفة والتأثير 
به .... إلخ ء وجب على المعلم أن يُخرج من نفسه هذه الأضغان.ء وأن يذيل 
عنها تلك الأحزان؛: ولا يلقي إليه العلم الصحيح قبل أن يتأكد من نظافة النفس مسن 
أمور قد علقت بها. 

وكذلك المربي عليه أن يتأمل شخصية هذا الذي يربيه واسستبطانها مسن 
الداخل» فإن وجد صاحب هذه الشخصية وقد تعلسق بحطام الدنياء وعسل علسى 
تحصيلهاء واعتقد أن صلاحه في ذلك؛ وجب عليه قبل أن يأخذ في تربيته وتدريبه 
على السلوك الرشيدء أن يناقش معه هذه الارتباطات التي اعتقد فيها صسلاحه. 
مناقشة تعود به إلى أن يضبع أقدامة على أول الطريق الصحيح. 

وقل مثل ذلك في إنسان انشغل بالمقهى عن المسجد؛ واقتةن يرجال السوع. 
فشغلوه عن مصاحبة الصالحين » ... وشيء كثير من هذا النوع. 

وعلى الجملةء فإنه يجب على المعلم والمربي جميعا أن يلتفتوا إلى نفوس 
الناس وشخصياتهمء فيتعمقوها بقصد تنظيفها وتخليتها بادئ ذي بدء من كل شيء 
يعيق التربية أو التعليم. 

فإذا ما قام المربي بذلك العمل» أخذوا في تحلية هذه النفوس بالعلم الرشيد؛ 
والخلق الصالح, والسلوك الذي ينقع صاحبه وينفع الناس. 


من ذاخل الففس إلى هالها : ه 
فإذا ما انتهى المعلم والمربي من تخلية النفس مما لا يليق بالتربية والتعليم» 
أخذ ينظر في أحوال النفس. 


ومن أحوال بعض النفوس أنها تميل إلى التعلق بالبدعة؛ تركن إليهاء 
وتستمتع بها وتحصد آثارها في حالة من الرضى والقبول. 


والبدعية هضى هذا الششيع الذي توفرت له أمور لتكون بها بدعة؛ ومن هسذه 
الأمور, 


- ١ 


أولا : الحداثة : وهى تعني أن هذا الأمر الذي مالت إليه النفس أمر مستحدث. لم يكن 
له في الماضي وجودء وهى تعني أن هذا الأمر المستحدث لم يحاكي مثالاً قد سسيق» 
وهى تعني أن هذا الأمر المستحدث يخالف محاسن الشريعة؛ ويجاقي مقاصدهاء وهذا 
الأمر المخترع المستحدث يُدّعى له أنه من الدين وهو ليس منه: وهذا الأمسر 
المستحدث أو المخترع يضاهى به من التزامه؛ الطريقة الدينية التي ورثناها عن 
رسول الله (صلى الله عليه وسلم). 

إن المربي والمعلم يجب عليهما أن ينظرا في حال نفس من أراد أن يستعلم: 
فإن كانت نفسه على بدعة حولاه عنهاء ولا يتحول الإنسان من البدعة إلا وهو يقصد 

فإن استطاعا أن يحولاه من البدعة إلى السنة كما استطاعا أن يتأكدا من 
أنهما قد أخليا نفسه مما يكون قد علق بهاء يكونا قد ملكا نفسنًا مؤهلة لاسستقبال 
التعليم والتربية على قواعد التعليم والتربية. 
مراعاة طبائج العلوم والآذاب :» 

ولو قد بدأ طالب التعليم أو التربية في الأخذ في الثربية والتعليمء فإنه لا 
يجوز لمعلمه أو مربيه أن يبدأ في تربيته أو تعليمه إلا بعد النظر في العلوم » مسن 
حيث طبيعتها من السهولة واليسر وما يقابلهماء لكي يبدأ مع مريدي التربية أو العلم 
بأيسر الأشياء التي تناسب إدراكه واستيعابه. 

ثم إنه يجب على مربيه أو معلمه أن ينظر في العلوم نظرة أخرى؛ فما كان 
منها محققا للعبودية» مؤسمنًا للعلاقة مع الله فيما نعرفه نحن بالعبادات, وجب علسى 
المربي أو المعلم أن يُلقى إليه به إذ العبادة لا تحتمل التأجيل؛ وما تتأسس عليه من 
العنوم لا يحتمل التأجيل كذلك؛ فضلاً عن أنها أمور كلها من الواضحات. 

وعلى المربي أو المعلم أن ينظر في العلوم كل علم على حدة؛ فيتامل 
مسائله؛: ويميز منها بين ما هو سهل واضح وبين ما هو دقيق غامضء فيجعل 
الواضحج من هذه المسائل في المرتبة الأولى. 

هذا قضاء بالعقلء, وهذا منطق الفطرة. 


ل ىا سم 


ما ذكرناه هنا هو من مقتضيات ثقه الأوليات. ومن خالف فيه فقد خالف كل 
منظومة صحيحة للتربية والتعليم, فاغضب العقل» وأغضب الفطرة السليمة» واتبع 
هوأة. 

وهذا ما أشار إليه المصنف حين قال: (اعتبار المهم وتقديمه أبِذا شأن 
الصادقين في كل شسيء. 

فكل من طلب من علوم القوم دقيقها قبل علمه بجملة أحكام العبودية منهاء 
وعدّل عن جلي الأحكام إلى غامضهاء فهو مخدوع بهواه: لاسيما إن لم يُحكم 
الظواهر الفقهية للعبادات؛ ويحقق 'الفارق بين البدعة والسنة في الأحوال: ويطالب 
نفسه بالتحلي قبل التخليء أو يدعوها إلى ذلك). 
امتحفاس :عه 

وينهي المصنف حديثه في هذه القاعدة بهذا النوع من الاسستئناس بسأقوال 
رجال لهم قدم راسخة في مجال التربية والتعليم. 

واختار من هذين الحقلين رجلين؛ يلخص كل واحد منهما رأيسه في مبدأ 
الأوليات . 1 

أما أهدهها : فهو السري بن المفلس السقطيء أبو الحسن البغدادي» 
المتوفى سنة “67؟1ه, وقد ترجم له الذهبي في سير أعلام النبلاء» وقد بين أنه قد 
حدث عن الفضيل بن عياضء وهشيم بن بشيرء ويزيد بن هارون وغيرهم بأحاديث 
قليلة» وقد اشتغل بالعبادة والزهدء وصحب معروقا الكرخي؛ وهو أجل أصحابه؛ وقد 
عاصره شيخ الطائفة الإمام الجنيد وروى عنه. 

فهو إِذَا رجل له قوم راسخة في التصوف, علمًا وسلوكاء وله قدم راسخة 
في علوم الحديث رواية ودراية» وهى كلها مؤهلات للاستشهاد برأيه. 

ولذا فقد نقل المصنف عنه في مجال الأوليات في التربية:؛ فقال: (ولله در 
سري (رضى الله عنه) حيث قال : من عرف الله عاش, ومن مال إلى الدنيا طاشء» 
والأحمق يغدو ويروح في لاشء والعاقل عن عيوبه فتاش). 


- 


والشخصية الثانية التي استأنس بها المصنف هى شخصية ابن عطاء الثه 
السكندري؛ أحمد بن محمد بن عبد الكريم المتوفى سنة (5. لاله - 1"05م) 
يلقب بتاج الدين ويكنى بأبي الفضل؛ متصوف شاذلي من العلماء»؛ كان من أشد 
خصوم شيخ الإسلام ابن تيمية. 

وقد التقط المصنف حكمة من كتابه (الحكم) » وهى الحكمة المرقومة في 
شرح الشيخ الشرقاوي برقم ("”). 

قال المصنف : (وفي الحكم : 'تشوفك إلى ما بطن فيك من العيوب» خير من 
تشوفك إلى ما حجب عنك من الغيوب" ). 

وقد ألقى الشيخ الشرقاوي شيخ الأزهر في مصر المتوفى سنة 1151اه 
ضوءًا على هذه الحكمة قريبًا مما فهمه المصنف, ولا يخلو ذكره من فائدة. 

قال : [ (تشوفك) أيها المريد. (إلى ما بطن فيك من العيوب) النفسانية: 
كالرياء؛ وسوء الخلّق, والمداهنة؛ وحب الرياسة والجاه؛ أي توجُه همّنتّك إلى زوال 
ذلك؛ بالرياضة والمجاهدة وطلب التخلص: منه. ولا يكون في الغالب إلا على يد شيخ 
كامل ناصح. (خير ذلك من تشوفك إلى ما حُجِب عنك من الغيوب) من خفايا القدرء 
ولطائف العبّر, والأسرار الإلهية؛ والمعارف اللدنية؛ والكرامات الكونية؛ لأن ذلك حظ 
نفسك؛ وليس لمولاك شيء معه؛ فلا تفصدها بأعمالك؛ ولا تشغل قلبك بهاء ولا تركن 
إلى ما ظهرٌ منهاء فإن ذلك يقدح في عبوديتك. 

ولذا قالوا: ( كن طالب الاستقامة؛ ولا تكن طالب الكرامة) . فإن نفسك 
تتحرك وتطلب الكرامة؛ ومولاك يطلبك بالاستقامة؛ ولأن تكون بحق مولاك أولى بك 
من أن تكون بحظ نفسك ] . 

أما المصنف فقد ختم قاعدته هذه بأن أحال على ربه عالم النفوس» ومعلم 
الإنسان؛ فقال: (والله تعالى أعلم). 


القاعدة التاسعة عشر 
الخطاب الصو وتقعسيصسن عهومه 


اعتبار السب في الواقع يفضي بتخصيص الحكم لعمومه؛ ومن ذلك وجسود 
القيرة على علوم القوم من الإنكار؛ وحماية عقول العوام من التعلق بما يَخصْ منها 
حامل على وجود القصد إلى تخصيصها. 

هذا مع كثرة ما يخص منهاء ومداخل الغلط فيه علمًا أو عملا أو دعوى أو 
غير ذلك؛ فافهم, وأعط كل ذي حكم حقه؛ فالأعمال للعامة؛ والأحصوال للمريسدين, 
والفوائد للعابدين: والحقائق للعارفيق» (والعبارات قوت لعائلة المستمعين؛ وليس لك 
إلا ما أنت له آكل). 
اصرح 8 

إن التصوف باعتباره علمّاء وباعتباره سلوكاء وباعتباره منهج تربية: 
يستلزم أن يكون فيه خطاب»؛ يصدر من أكابر القوم إلى من يريدون تعليمه؛ أو 
توجيهه؛ أو تزبيته. 

والخطاب في الكثير الغالب يُلقى في المجتمعات وبين الجماعات؛ وهمم 
أصناف ومستويات. 

فهم يختلفون فيما بينهم في القدرة على الاستيعاب والمقدرة على التلقي. 

وهم يختلفون فيما بينهم من حيث الأحوال والمقامات. 

وهم يختلفون فيما بينهم من حيث النوايا والتوجهات. 

وهذا الاختلاف على تنوعه يفرض علينا أن تكون لنا في الخطاب سنة 
رشيدة. 
الخطاب النافج ا يضر بالعلم ولا يفسث المتعدم :. 

والفقيه في مجال التعليم؛ الخبير بأساليب التربية؛ البصير بطبائع الناس؛ لا 
يستعمل خطابه الدعوئ غلى عمومه؛ بل إنه يخص كل جماعة من النساس بمسا 
يناسبهم من الخطاب. 


حاه., أ 


وهذا التخصيص في الخطاب تكمن وراءه حيثيات وأسباب. منها : 
2-١‏ هذه الغيرة التي ينبغي أن تملأ قلب الداعي إلى علوم القوم: والذي عهد إليه 
أن ينشرها بين الناسء. بحيث يجد في نفسه هذه الحمية التي تفرض عليه أن يحافظ 
على علوم القوم من أن يطعن عليها طاعنء ومن أن ينال منها كل من أخذه الشنآن 
على التصوف وأهله؛ إذ إن الداعي إلى علوم القوم الموكل بنشرها بين الناسء لى لم 
يلتفت إلى تخصيص الخطابء, لو وقع في يد جماعة من الناس ممن ذكرنا لك,» 
فأنكروا على القوم علومهم؛ وربما سخروا من سلوكهمء وهو أمرٌ نسراه قد وقسع 
كثيراء فشوش على أهل الحقء» وانتقص أرباب الحقيقة. 
؟-0- ثم إن تخصيص الخطاب فيه حماية للعوام من الناس» والبسطاء من العباد. 
فقد يكون الخطاب أعلى من مدركاتهم؛ فتعلق في أذهانهم أمورٌ لا يقصد إليها 
المربي. ولا يلتفت إليها المعلم. 
ولنخطاب درجات :- 

من أجل هذا يجب على المربي والمعلم أن يجعل خطابه فسي درجاتء وأن 
يُقسّم قوله إلى أنواع؛ يمنح كل مستو من الناس ما يناسبه من نوع الخطاب. 
0-١‏ فالعامة يناسبهم أن نخاطبهم بما يجب عليهم أن يعملوه؛ وأن نكلفهم به دون 
ماوراءه من أنواع الخطاب. 
2-1 أما المريدون فإنه من الجائز أن نخاطبهم بما يطرأ على المريد من أحسوال» 
وهى بوارق من الحقيقة قد تعرض للمريد, ولكنها تنصرف عنه؛ فيجوز أن نخاطصب 
المريدين بهذه الأحوال دون خوف عليهم من الافتتان. 
2-8 أما الثمرات والفوائد, فإنها مما يناسب العابدين. 

ولا بأس أن نذكر لهم شيئًا من المقامات؛ نبصرهم بهاء ونتحدث معهم 
عنهاء ونحملهم على أن يحرصوا على بلوغها. 
0-4 أماالعارف الذي أخلى قلبه عما سوى الله من خلال طريق طويل اتبعه؛ حين 
أخذ نفسه بتصفيتها وتنقيتها من الشوالب التي تحجبها عن الله؛ فإنه لا بأس أن 


ا 


نحدثهم عن المعرفة التي تأتيهم من هذا الطريق؛ وأيواب العلم اللدني التي تنفتح 
عليهم فتوقفهم على الحقيقة بتمامها. 

هكذا يتعدد الخطاب. 

وهكذا تتنوع العبارات. 


وأنت خبير ولا شك . أن العبارات بالنسبة للأرواح هي قوتهاء كما أن المواد 
قوت الأجسام ؛ فإذا هجمت على جسم بأنواع من المواد لا يطيقها هذا الجسم؛ فسسد 
الجسم واضطربء وكذلك الأرواح تصلحها العبارات بما تدل عليه من المعاني؛ فلو قد 
هجمت على الروح بألفاظ وعبارات تثير فيها معان » لم تكن الأرواح مستعدة لهاء 
أفسدتها. 

وهذه الفكرة التي يذكرها المصنف هنا بقوله : (والعيارات قوت لعائلة 
المستمعين» وليس لك إلا ما أنت له آكل) مقتبسة من بعض حكم ابن عطاء الله 
السكندري. قدس الله روحه؛ ونور ضريحه. 

الآن وقد اتضح الطريق أمام كل داع لهذا العلم؛ بعيث قد استقر أمامه أنه 
يجب غليه' في .مجان الخطاب أن يخصض العامة وأن'يخضل كل بطائفة امسن التشائن 
بخطاب من هذا العلم يناسبهم. 

والله يهدي إلى صراط مستقيم. 


5 *# ه#« 


با ١‏ سه 


القاعةة العشرون 
الاشتراك في الأصل يقتضي الاشتراك في الحكم 


الاشتراك في الأصل. يقضي بالاشتراك في الحكم. 

والفقه والتصوف شقيقان في الدلائة على أحكام الله تعالى وحقوقه, فلهمسا 
حكم الأصل الواحد في الكمال والنقصء إذ ليس أحدهما بأولى من الآخر في مدلوله. 

وقد صح أن العمل شرط كمال العلم فيهما وفي غيرهماء لا شرط صحة فيه؛ 
إذ لا ينتفي بانتفائه؛ بل قد يكون دونه لأن العلم إمام العمل» فهو سابق في وجوده؛ 
حكمًا وحكمة؛ بل لو شرط الاتصال لبطل أخذه. كما أنه لو شرط في الأمر والنهي 
العمل. للزم ارتفاعهما بفساد الزمان؛ وذلك غير سائغ شرعاء ولا محمود في الجملة. 
بل قد أثبت الله العلم لمن يخشاه وما نفاه عمن لم يخشه؛ واستعاذ عليه الصلاة 
والسلام من علم لا ينفع؛ وقال : " أشد الناس عذابًا يوم القيامة» عالم لم ينقعه الله 
بعلمه". فسماه عالمًا مع عدم انتفاعه بعلمه؛, فلزم استفادة العلم من كل محق فيسه 
محقق له ليس ضرر علمه في وجه إلقائه كهدم اتصافه, فافهم. 
اتسرح :ء 

هذه القاعدة قد حصدت مجموعة من المصطلحات: قد يتوقف على بعضها - 
على الأقل- فهم المراد منها؛ ولذلك سنحاول قبل شرح هذه القاعدة وبيان المراد 
منها أن نخص هذه المصطلحات كل مصطلح منها بكلمة؛ فإن احتجنا إلى بيان 
المعنى اللغوي فيه أضفناه إليه؛ وإلا اقتصرنا على بيان المعنى الاصطلاحي. 
شرح المصطلحات التي اشتملت القاعدة عليها : ٠‏ 
ومن بين المصطلحات التي اشتملت القاعدة عليها : 
-١‏ الاصسل : 

والأصل في اللغة العربية بحسب الوضع - ما يحتاج إليه غيره ولا يحتاج 
هو إلى غيره - وإن شئت قلت: إن الأصل في اللغة : - هو الأساس الذي يبنسى 
عليه غيره-. 


- ا ل 5 


وأما ني الشسرع أو في الاصطلاج : فإنا نجد مدلوله قريبًا من المعنى الذي يسدل 
عليه الأصل في الوضع اللغويء فأنت تستطيع أن تقول: إن الأصل في الاصطلاح هو 
ما يُبني عليه غيرهء ولا يُبنى هو على غيره؛ وأنت تستطيع أن تقول: إن الأصل في 
الاصطلاح أو في الشرع هو : - ما يثيّت حكمه بنفسه ويبنى عليه غبسيره- 
(هكذا رأيناه في التعريفات للجرجاني مع تصرف يسير). 

وما ذكرناه هنا عام في مدلوله كما ترى. 

فإن أردت تخصيصه بأصول الفقه مثلاً أضفت إليه ما يومئ إلى هذا 
التخصويصء؛ ولذا جاءت عبارة كمال الدين بن الهمام في التحرير وهو يتحدث عن 
أصول الفقه» يُعرّف الأصول بهذا الخصوص على هذا النحو : - بأنه إدراك القواعد 
التي يُتوصل بها إلى استنباط الفقه. 

هكذا يكون الأصلء وهذا هوى مدلوله في الوضع اللفويء كما هو مدلوله في 
الشرع وفي الاصطلاح. 
؟- الحتسدم : ٠‏ 

هذا هو المصطلح الثاني الوارد في القاعدة التي نحن بصددها. 

والحكم على العموم هو : إسناد أمر إلى آخر إيجابًا أو سلبًا -. 

ويخرج بهذا التعريف ما ليس فيه حكم كالنسبة التقييدية؛ فهى لا تعني إيقاع 
الحكم لا بالسلب ولا بالإيجاب ؛ وإنما قصاراها : تقييد المطلق. 

وقد يقال : - إن الحكم هو ما له عاقبة محمودة - . 

أما الحمكم في الشرع فهو : ما يصدر في الشريعة متعلقا بأحكام المكلفين - 

وللحكم أنواع مختلفة : منها : 

أ - الشكم العقلسي . وهو : الواجب؛ والمستحيلء؛ والجائز. 

ب -20 والحكم المشرعي أو الفقهسي. ومراتيبه : الواجسبء والمنسدوب» 
والمباح؛ والحرام؛ والعكروه. 

ج - والهكم الخلقي أو القيصي. ومراتبه : الخير والشرء أو الفضيلة 
والرذيلة؛ أو الحسن والقبيح. 


اقاك- 


د - الحكم الوضعي : وهو ما يشتمل على الشرط ؛ والسبب » والمانع. 

وتفصيلات الحكم تتوزعها علوم مختلفة تُطلب في مظانها ولا نطيل بهاء 
فنحن معنيون هنا بما يُلقى ضوءه على القاعدة فيكشف عن المراد منها. 
؟- الغقس-١‏ :ء- 

ومن المصطلحات الواردة في هذه القاعدة - مصطلح الفقه- . 

والفقه : هو في اللغة عبارة عن فهم غرض المتكلم مسن كلامه. وفسي 
الاصطلاح: هو العلم بالأحكام الشرعية العلمية المكتسب من أدلتها التفصيلية» وقيل: 
هو الإصابة والوقوف على المعنى الخفي الذي يتعلق به الحكم؛ وهو علم مستنبط 
بالرأى والاجتهاد ويحتاج فيه إلى النظر والتأمل» ولهذا لا يجوز أن يُسِمِّى الله تعالى 
فقيهًا لأنه لا يخفى عليه شيء. 
4- التصوف : ٠‏ 

والتصوف قد أشار إليه المصنف كثيرًا بما لا نطيل بذكره هنا. 

وسنعلم قريبًا يمشيئة الله أنه شقيق الفقه في وظيفته: وفي سبب نشأته. 
6- الشتصسدوق : - 

وأما الحق فهو في اللغة : الثابت الذي لا يسوغ إنكاره» وفي اصطلاح أهل 
المعاني هو : الحكم المطابق للواقع» يطلق على : الأقوالء والعقاند؛ والأديسان» 
والمذاهب باعتبار اشتمالها على ذلك؛ ويقابله : الباطل. 

وحق الله عز وجل هو : ما يجب على العبد أداؤه تجاه ربه من التزام 
الأوامر وفعلهاء واجتناب النواهي والترفع عنهاء مقرونًا ذلك كلّه بصدق التوجه إلى 
الله عز وجل. 
1١‏ الشسرط ٠:‏ 

والشرط في الشيء هو : ما إذا وجد وجد الشيء؛ وإذا لم يُوجه تعطل 
وجود هذا الشيء. 


دا و15 - 


ومع أن الشرط هو : ما يترتب على وجوده وجود غيره؛ وعلى عدمه عدمّه 
إلا أنه ليس جزءًا من ماهيته؛ كدخول الوقت والوضوء. واستقبال القبلة» وطهارة 
الثفوب؛ والبدن؛ والمكان للصلاة. 

فإن هذا الذي توقف على وجوده وجود الشيء.؛ وعلى عدمه عدمه؛ وكان 
جزءً! من ماهيته » فإن هذا يسمى ركنا لا شرطا : كقراءة الفاتحة؛ والركوع 
والسجود ... إلخ للصلاة. 

والأمر ظاهر لإ سترة به. 
ا الكهال والضقهي 

ومن المصطلحات الواردة في القاعدة : - الكمال والنقص - 

والكخسال : شيء يضاف إلى غيره ولا يتوقفا على وجود الغير وجوده؛ ولا 
على عدمه عدمه؛ وإنما يكون وجوده مضافًا إلى الشيءء مكملاً لهذا الشيء ومجملاً 
له. ويكون في عدم وجوده نقصء ويعتري هذا الشيء لا يخفى على من يتأمله. 

فالخشوع في الصلاة كمال ؛ وكذا رفع الأيدي في أماكن رفعها ... إلخ . 

وهي مكملات ومحسنات تُضاف إلى الشيء قفتجعله في أحسن أحواله: 
وعكسها نقص لا يعارض وجود الشيء وإنما يُخل بكماله. 
مبدأ محتوم : ٠‏ 

وبعد هذه الوقفة مع المصطلحات نعود إلى القاعدة نحاول أن نفقهها.ء وأن 
نتعرف على مراد المصنف من ذكرها . 

ولقد بدأ المصنف بذكر هذا المبدأ المحتوم الذي أراد أن يؤسس عليه ما 
يأتي بعدهء فقال: (الاشتراك في الأصل يقضي بالاشتراك في الحكم). 

وهذا المبدا - كما ترى - يؤكد أن كل شيئين أو أشياء اشتركا أو اشتركوا 
في أصل واحد كان لابد من اشتراكهم في الحكم سلبًا أى إيجابًا. 

وهو مبدأ عام يطلق على الأشياء المحسوسة من جمادات أو أحياء؛ كما 
يطلق على المعاني؛ فمحمد وبكر يشتركان في الإنسانية التي هي أصلهماء فيشتركان 
لذلك في الأحكام التي تترتب على الإنسانية من تنفس» ومرضء. وموت ... إلخ. 


والصدق والأمانة يشتركان في مبدأ الأخلاق » فاشتركا لذلك في الحكم» وهو 
أن كل واحدة منهما فضيلة. 

ولو تأملنا الأشياء على تنوعها لاتضح لنا صدق المبدأ » وهو : أن كل 
شيئين اشتركا في أصل واحد » لزم من هذا الاشتراك اشتراكهما في الحكم. 


مشال تطبيقي : ٠‏ 
والمصنف يذكر لهذه الحقيقة مثالاً تطبيقيا بقصد تفعيلها» وبقصد توضيحها 
على العموم. 


فيقول : (والفقه والتصوف شقيقان في الدلالة على أحكام الله تعالى 
وحقوقه. فلهما حكم الأصل الواحد في الكمال والنقصء إذ ليس أحدهما يأولى مسن 
الآخر في مدلوله). 

وهذا المثال الذي ذكره المصنف قد وظف له علمين : الفقه؛ والتصوفء 
وهما علمان قد يبدو في أول الأمر أنهما متباعدان: لا يجمعهما أصل؛ ولا يوحدهما 
انطباق الحكم على كليهماء غير أن من يتأمل في هذين العلمين؛ يجد أنهما يجمعهما 
أصل واحد وهو : أن كلا متهما ما نشأ إلا ليدل على أحكام الله عز وجلء؛ ويهدي 
المكلفين إليها. وأن كلا منهما ما نشأ إلا ليبين لله حقوفًا تجب مراعاتها. 

والاشتراك في هذا الأصل - على ما رأيت - يستوجب الاشتراك في الحكم, 
فإذا ما وصف أحدهما بالكمال في موطن. وصف الآخر به ضرورة: وإذا ما وصف 
المفرط في التمسك بمقتضى هذين العلمين بالنقص. وصنف به المفرط في التمسسك 
بمقتضى العلم الآخر ضرورة ؛ إذ الفرض أن هذين العلمين شقيقان لاتحاد الأصل 
العلاقة بين العلم والعمل : - 

ولقد شاء المصنف بعد مشيئة ربه أن يذكر حكما ونقيضه؛ يطبقهما علسى 
المشتغلين بهذين العلمين من حيث الوفاء بمتطلباتهماء والإهمال في هذه المتطلبات. 

ومتطلبات الفقه والتصوف: العلم والعملء فالعلم بكل منهما منحة كيانه. 
وذاتيته. ووجوده. 1 


ا 


ويترتب على هذا العلم العمل بمقتضى هذا العلم. 
والسؤال الآن : ما علاقة العلم بالعمل ؟ 

والمصنف. يؤكد أن إضافة العمل للعلم يُعتبر من المكملات» وليست شرط 
صحة فضلاً عن أن تكون ركنا من الأركان» على ما علمت من معنى : الكمسال» 
والنقص؛ ومن معنى الشرط والركن. 

فيقول المصنف : (وقد صح أن العمل شرط كمال العلم فيهما وفي غيرهماء 
لا شرط صحة فيه). 
الدليل علس أن العلاقة بينهما ليست ششرطا : ٠‏ 

والمصنف يجد نفسه مضطل إلى ذكر الدليل الذي يثبت أن العلاقة بين العلم 
والعمل ليست شرطية؛, وإنما هي علاقة كمال أو نقص, فيسوق لنا دليلين: أحدهما: 
عقلي؛ والآخر : نقلي. 
2-1 أما السدايل العقلسي فقد ساقه المصنف في هذه العبارة» قال: (إذ لا ينتفسي 
بانتفائه؛ بل قد يكون دونه لأن العلم إمام العمل؛ فهو سابق في وجوده. حكما 
وحكمة؛ بل لو شرط الاتصال لبطل أخذه؛ كما أنه لو شرط في الأمر والنهى العمل 
للزم ارتفاعهما بفساد الزمان). 

ولعلك قد أدركت أن الدليل العقلي عند المصنف اتخذ له عُمْدًا وركائز من 


الفكر والواقع يقوم عليهاء ومنها : 
أ - أن المشاهدة والتجربة يقضيان بأن العلم كائن أو موجود, وكينونته ووجوده 
سابقان على العمل. 


ب - ولو كان العمل شرطًا في وجود العلم ؛ لانتفى العلم بانتفاء العمل؛ وهسو 
باطل بالمشاهدة؛ ذلك أنه كلما تقدم الزمان وفسدت أخلاق الناس تقاعسوا عن العمل 
وبقى العلم مجردًا عن العمل . الأمر الذي يؤكد انتفاء شرطيته في وجوده. 

ج- ويؤكد المصنف في هذه الجملة أنه لو اعتبرنا العمل شرطا في العلم؛ لما 
استطعنا أن لتغلمه او تطمه لعرّوف الكثيزين عن العمل. 


ماود 


؟-- أماالدليل السمعي : - 

فئحن إذا تأملنا في مجمل آيات القرآن الكريم» وفي صوص الأحاديث 
الشريفة لوجدنا صدق ما قلناه من أن العمل كمال العلم؛ لا شطره ولا شرطه. 
أ - أما ما جاء في مجمل أآيات القرآن فقد ساق المصنف بعضًا منه في هذه 
العبارة : (وذلك غير سائغ شرعًا » ولا محمود في الجملة؛ بل قد أثبت الله العلم لمن 
يخشاه وما نفاه عمن لم يخشه) ؛ [ فاطر :8؟ ] . 
ب - وأما ما اشتملت عليه السنة فقد ذكر بعضه في هذه العبارة : [ واستعاذ 
(عليه الصلاة والسلام) من علم لا ينفع» وقال: " أشد الئاس عذابًا يوم القيامة. عالم 
لم ينفعه الله بعلمه. فسماه عالمًا :مع عدم انتفاعه بعلمه؛ فيلزم استفادة العلم من كل 
محق فيه محقق له؛ ليس ضرر علمه في وجه إلقائه كعدم اتصافه]. 

والأمر فيهما ظاهر إلا ما يكون من أمر الحديثين وتخريجهما. 

أما الأول منهما : وفيه : أن النبي استعاذ من علم لا ينفع فهو عند الترمذي 
في سئنه برقم (؟485"). 

وأما ثانيهما : وفيه : أن أشد الناس عذابًا . . . فقد أخرجه البيهقي مسن 
حديث أبي هريرة (رضى الله عنه) في شعب الإيمان برقم (178/ا١).‏ 

وإلا ما يكون من هذه الجملة التي ختم بها المسصنف قاعدته العشرين. 
وفيها: (فيلزم استفادة العلم من كل محق فيه محقق لهء ليس ضرر علمه في وجه 
إلقائه كعدم اتصافه) ١‏ وهذه عبارة ربما يتوقف أمامها البعض لما فيها مسن بعصض 
الاستغلاق. 

ونحن حلها نقول : إن نتيجة النظر في الأجاديث توجب علينا أن نتلقى العلم 
الصحيح من كل عالم مدققء ولاسيما أن يكون قد أتبع تدقيقه في طلب العلم التحقق 
منه عن طريق التصفية, ثم تلقيه علمًا لدنيا . 


والطرق المحتملة في استفادة العلم ثلاث : أعلاها وأرقاها : أن نأخذ المعلم 
من المحقق المدقق, والثانية التي تليها أن نأخذ العلم عن عالم مدقق ولكنه قد فرط 
في العمل ففقد العلم معه كماله وزينته؛» ولكنه في النهاية علم؛ ثم تأتي الطريقة 
الثالثة بعد الثانية : يكون الناشر فيها للعلم الجاهل به. فلا علم عنده. ولا عمل 
صحيح. 
ولو أننا قارنا بين هذه الطرق الثلاث لفازت الأولى بالقدح المعليء وكان لها 
قصب السبق؛ ولجاءت الثانية بعدها على شيء من الضرر يلحق الناشر للعلم؛ ولكنه 
ضرر نسبي يلحق المتعلم لفقده في معلمه القدوة » ولكنه ضرر على كسل حال لا 
يقاس بالضرر الناتج من الطريق الثالث الذي جميع الحشد عليه رءوس جهال لا علم 
عندهم ولا عمل» فقد ضلوا وأضلواء وهم دعاة على أبواب جهنم فاحذروهم. 


تلان نا 
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القاعدة الحادية والعشرون 

العمل للتصوف شرط كمال والتظاهر به بدونه تدليس 

الأغلب في الظهور لازم في الاستظهار بما يلازمه؛ وقد عرف أن التسصوف 
لا يعرف إلا مع العمل به» فالاستظهار به دون عمل تدليس: وإن كان العمل شرط 
كماله. 

وقد قيل "العلم يهتف بالعمل؛ فإن وجده؛ وإلا ارتحل". 

أعاذنا الله من علم بلا عمل؛ آمين. 
الشسرح : ء 

نحن أمام هذه القاعدة نستشعر مجموعة من المشاعر يخالط بعضها بعضاء 
فنحصل من هذه المخالطة على مزيج بديع. 
توضيح الألفاظ : « 

ولنبدأ أولاً بتحديد المعاني التي تدل عليها بعض الألفاظ؛ والتي تحتاج إلسى 
تحديد . 

وليس معنا من الألفاظ ما يحتاج إلى تحديد سوى لفظين فقط : 

وأولهها ؛ (التدليس) :- 

والتدليس : مجردها : دنس في الماضي, والمصدر أو الاسم (دلس). 

ولابد لكي نفهم التدليس بالتشديد أن نعود إلى مجرده. ثم نضيف إليه ما 
يحتاجه المعنى من زيادة على المبنى فنقول: الدّلسء بالتحريك : الظلمة؛ وفلان لا 
يدالس ولا يوالس أي لا يخادع ولا يغدرء والمدالسة المخادعة. وفلان لا يُدالسك ولا 
يخادعك ولا يُخفي عليك الشيء. فكأنه يأتيك به في الظلام. 

وقد استفاد علماء الحديث من هذا المعنى في بعض مصطلحاتهم الحديثية. 

قال الأرهري: ومن هذا أخذ التدليس في الإسناد, وهو أن يُحدث المُحَدث 
عن الشيخ الأكبر وقد كان رآه إلا أنه سمع ما أسنده إليه من غيره من دونه؛ وقسد 
فعل ذلك جماعة من الثقات. 


-5اا- 


وما ذكره الأزهري هو ما أشار إليه صاحب التعريفات مع تفصيل وإيضاح. 

قال : [ التدليس من الحديث : قسمان: أحدهما تدليس الإسناد وهو أن يروي 
عمن لقيهء ولم يسمعه منه موهمًا أنه سمعه منه؛ أو عمن عاصره. ولم يلقه موهمًا 
أنه لقيه أو سمعه منه. والآخر تدليس الشيوخ : وهو أن يروي عن شيخ حديئًا 
سمعه منه فيسميه؛ أو يكتبه ويصفه بما لم يعرف به كسيلا يُعرف] . الجرجساني 
ص 4. 

والذي ذكره الأزهري ووافقه عليه الجرجاني هو ما جزم به صاحب دائرة 
معارف القرن العشرين ولم يذكر سواه. 

قال : دلس الرجل: غشء ودالسه : خادعه (57/4). 

وعلى ما ذكر يكون التدليس عيب أخلاقي كما هو عيب في الرواية. 

وعاد صاحب التعريفات ليأخذ الدلس من عموم الغموض والخفاءء فيرى أن 
هذا العموم يحتمل أن يستعمل الدلس في الفضيلة» والصلة العلياء والتلقي الراقي. 

قال : [ التدليس من الحديث : هي اللطيفة الروحانية؛ وقد يطلق علسى 
الواسطة : اللطيفة الرابطة بين الشيئين كالمدد الواصل من الحق إلى العبد] ص48. 

وثانيهها : (الظهور والاستظهار)  :‏ 

وهذه المادة التي شكلّت هذه المفردة ٠‏ أصلها الأصيل أو المجرد في الفعل : 
ظَهرَء وهي في الجمع : أَظْهرٌ وظهُورٌ وظيران. 

والعرب يستعملونها لتدل على الوضوع:؛ والتقوى؛ والعلى. 

وقد تتغير هذه المعاني حين تطرأ زيادة على المباني في الألفاظ. 

والإنسان قد يظهر بغيره من نوعه إذا أسند الغير ظهره إلى ظهره ليتقسوى 
به ومنه المظاهرة. 

وقد يظهر ويتقوى المرء بانتسابه إلى نظام معين؛ له مكانته الاجتماعية: 
وله مكانته الدينية؛ وله منتسبوه الذين اقتنعوا يه. | 

ومن هذه المادة تصاغ كلمة (الاستظهار). 


2 4 


ونحن نعلم أن الألف والسين والتاء هنا وفي أول كل فعهل تكون لطلب 
مدلوله أو ادعائه. فمن طلب مدلول الفعل ليُعرف به بين الناس وكان صادقاء فلا 
بأس..عليه. 

ومن طلب معلول الفعل وادّعى اتصافه به وكان كاذبّاء فهذا عيبه؛ لما فيه 
من الخداع والتضليل الذي يعرف بين الئاس بالتدليس. 
ضابطة : ٠‏ 

قال المصنف : (الأغلب في الظهور لازم في الاستظهار بما يلازمه). 

وهذه ضابطة يذكرها المصنف هناء وهي ضابطة أغلبية؛ خلاصتها: أن 
المرء إذا انتسب إلى جماعة:, أو نظام؛ أو هيئةء فإنه يظهر بالتزامه هذه السصفات 
التي تقترن بما ينتسب إليه؛ ونُعدُ من شعائره أو من شعاراته. 

فإذا انتسب المرء إلى الإسلام ينبغي أن يلتزم بشعائر وشعارات الإسلام: 
بحيث يعلم من رآه من غير سؤالء النظام الذي ينتسب إليه؛ والديانة التي اختارها 

والشعائر أو الشعارات هما الجانب العملي أو السلوكي لهذا الدين الذي 


ولو اتبع المرء دينا آخر وظهر به. فإن هذا الدين الآخر له شعائر وشعارات 
تخصه؛ وهي كذلك الجانئب العملي للدين الذي اختاره. 

والأمر لا يختص بالديانات؛ وإنما هذه الضابطة عامة تشمل كل هيأة 
اعتبارية يظهر الفرد بالانتماء إليها. 

وما من هيئة إلا ولها جانبُ سلوكي عمليء إذا التزم الأفراد به عرف الناس 
انتماءهم وتوجهاتهم. 

وهذا الجانب السلوكي في كل جماعة أو نظام. هو في الحقيقة كمال هذا 
النظام: الذي يرتفع الأفراد المنتمون إليه بأدائه؛ وتعمهم النقيصة إذا هم قصروا في 
أدائه, على نحو ما ينقص الفرد بتقصيره في أداء هذا العمل أو إتباع هذا السلوك. 


ايا - 


التصوف في إطار هذه الضابطة : ٠‏ 

قال المصنف : (وقد عرف أن التصوف لا يُعرف إلا مسع العمل به 
فالاستظهار به دون عمل تدليسء وإن كان العمل شرط كمإله). 

والتصوف باعتباره نظامًا له باطنه وله ظاهره يحدد علاقة الفزد بربه لا 
يمكن أن نعرف المنتمي إليه؛ وأثر التصوف في هذا المنتمي. إلا من خلال هذا العمل 
الذي يظهر في سلوك الفرد. ويظهر الفرد به. 

وقد علمنا مما سبق أن العمل للتصوف شرط كمال» وشرط الكمال يزدان به 
كل نظام؛ ولكن النظام لا ينتفي بعدم وجوده. 

أما المنتمي إلى التصؤآف لو ادعى انتسابه إلى هذا النظام؛ وقصّر في أداء 
العمل الذي هو شرط كمال النظامء فإن النقص إنما يلحق هذا المنتمي للنظام ادعاءًء 
لأن قصارى الأمر فيه أنه ضلل الناسء» وخدع أعينهم: وحملهم على تكوين فكرة عنه 
هي إلى الخطأ أقرب, وهذا ما يسمى بالتدليس من الدلس وهو الظلمة. 

ويبقى نظام التصوف مصون الجانب مع تدليس الأدعياء؛ لسبب بسيط وهو: 
أن العمل بالنسبة للنظام شرط كمال؛ وادعاء المنتسب إلى النظام العمل مع الكسذب 
للاستظهار به تضليل وخداع؛ ينال من أخلاقه؛ وحُسن الخلق شرطٌ صحة لكمال 
الشخصية. 


العلاقة بين الهلم والعصل : - 

قال المصنف في العلاقة بين العلم والعمل : (وقد قيل: العلم يهتف بالعمل 
فإن وجده, وإلا ارتحل؛ أعاذنا الله من علم بلا عمل؛ آمين). 

إن هذا قول رجل مجرب صاحب أحوال ومقامات؛ فد رفى في المقامات 
وتبدلت عليه الأحوال تحت مظلة التصوفء قد نقله عثه المصنف هنا. 
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وهذا القائل هو : سفيان الثوري (ا4 - ١151ه‏ -15/- 8/الام) . ترفع 
عن شهوات الدنيا ٠‏ حيث طلبته الدنيا إلى الحكم والقضاء فأبىء» نشأ بالكوفة ثم خرج 
منها إلى الحرمين الشريفين» وتعلق بأهداب العلم وتوجه بالعملء ثم رحل إلى 
البصرة ومات بهاء ولكنه قد عاش في التاريخ وضمير الأمة. 

وهذا القول الذي نقله المصنف عنه يلخص تجربة حياته» استودعها هذه 
الحكمة القليلةٌ ألفاظهاء العظيمة معانيها. 

ومن فضل الله على العلماء والعاملين أنهم كلما عملوا بمقتضى علمهم. أقبل 
عليهم العلم ينمو في صدورهم؛ ويضيء قلوبهم؛ ويزكي أفلدتهم. 

والخسار والبوار لمن علم ولم يعملء لأن العلم يسأم الإقامة معهم؛ ومن سأم 
العلم الإقامة معهم ارتحل عنهم. 

أعاذنا الله من علم بلا عمل. آمين. 


أيبز مذ ليا 


و ١73‏ للم 


القاعدة الثانية والعشرون 
العلم بالأحكام سابق على العمل يمقتضاه 


لا يصلح العمل بالشيء إلا بعد معرفة حكمه ووجهه. 

فقول القائل : 'لا أتعلم حتى أعمل" » كقوله : "لا أتداوى حتى تذهب علتي", 
فهو لا يتداوى ولا تذهب علته. 

ولكن العلمُ » ثم العمل ؛ ثم النشرٌ والإفادة » وبالله التوفيق . 
الشسرح : . 

هذه القاعدة تتحدث عن العلم والعمل من جديدء وتتناول العلاقة بينهما من 
زاوية أخرى غير ما سبقت الإشارة إليه. 

ونحن قبل أن نتحدث عن محتوى هذه القاعدة وما يقصد إليه المصنف مسن 
كتابتهاء ننظر فيما تحتويه من ألفاظ ونزيل ما يعتريها من غموض. 
بيان معاني الألفاظ : - 

وليس هنا من الألفاظ ما يستحق أن نقف عنده سوى لفظة (الحكم) » خاصة 
أن المصنف يستعملها ويقصد من وراأئها ما تدل عليه من المعنى الشرعيء وهو ما 
نلتزم به. 

والحكم في الشرع على ما بينه ابن الحاجبء. هو : خطاب الشارع المتعلسق 
بأفعال المكلفين بالاقتضاء أو التخيير أو الوضع. 

والمراد من خطاب الشارع : الوصف الذي يعطيه الشارع لما يتعلق بأفعال 
المكلفين» كأن يقال: إنه حرام أو مكروه أو مطلوب أو مباح؛ أو صحيح أو باطل؛ أو 
هو شرط أو سبب أو مانع ... الخ ٠‏ على ما هو مذكور في مظانه ولا نطيل به. 
قنضحية هذه الشقاعدة : ٠‏ 

قال المصنف : (لا يصلح العمل بالشيء إلا بعد معرفة حكمه ووجهه. 

فقول القائل : " لا أتعلم حتى أعمل" » كقوله : "لا أتداوى حتى تذهب علتي" 
فهو لا يتداوى ولا تذهب علته. 


ح] اك 


ولكن العلمٌ » ثم العمل » ثم النشر والإفادة, وبالله التوفيق). 

وقضية هذه القاعدة في الإجابة على هذا السؤال » وهو : لو كان هناك 
شيغٌ من الأشياءء أو مذهب من المذاهب؛ أو قضية من القضاياء تستلزم عملاً يقوم 
على العلم بأسرار هذا العمل ومقوماته؛ وله حكمة ووجه؛ وبالإمكان نسشره بين 
الناس لتعم منه الفائدة» فبأي الشيئين نبدأ ٠‏ أنبدأ بالعلم, أم نبدأ بالعمل ؟ . 

هذا هو السؤال ٠‏ وإجابته هي موضوع قضية هذه القاعدة . 

والمصنف قد حسم الأمر حسما » وجعله في أن مرتبة العلم بالشيء وزواياه 
وأسراره هي سابقة بالضرورة على العمل. 

وحَنمٌ المصنف على هذا النحو يجعلنا نقف معه قليلاً ؛ ففي القرآن الكريم 
تناول لهذه القضية؛ حيث قد جاء طرحها في أكثر من موضع من سور القرآن. 

ففي سورة البقرة يدعو إبراهيم الخليل ربه بأن يبعث حول البيت الحرام 
نبي؛ وكان من دعائه أن قال : (ربنا وابعث فيهم رسولاً منهم يتلوا عليهم آياتك 
ويعلمهم الكتاب والحكمة ويزكيهم إنك أنت العزيز الحكيم) [البقرة : 9؟١].‏ 

وفي هذا النص من دعاء إبراهيم (عليه السلام) تَقَدْم التعليم على التزكية؛ 
أو التعليم على العمل. 

وفي امتنان رينا على الأمة بإرسال سيدنا محمد (صلى الله عليه وسلم) كان 
التعبير في سورتي آل عمران والجمعة بتقديم التزكية على العلم. 

ففي سورة آل عمران )١١4(‏ : إلقد من الله على المؤمنين إذ بعث فسيهم 
رسولاً من أنفسهم يتلوا عليهم آياته ويزكيهم ويعلمهم الكتاب والحكمة وإن كانوا من 
قبل لفي ضلال مبين). 

وفي سورة الجمعة آية : ؟ : (هو الذي بعث في الأميين رسولاً منهم يتلوا 
عليهم آياته ويزكيهم ويعلمهم الكتاب والحكمة وإن كانوا من قبل لفي ضلال مبين). 

ونحن نستطيع أن نضيف هاتين الآيتين المتقاربتين في الألفاظ؛: وهما سي 
سياق الامتنان إلى آية البقرة في السياق نفسه. حيث قال الله تعالى: (كمسا أرسلنا 
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فيكم رسولاً منكم يتلوا عليكم آياتنا ويزكيكم ويعامكم الكتاب والحكمة ويعلمكم ما لم 
تكونوا تعلمون) )١81١(‏ . 

والمتأمل في هذه الآيات يجد أن الظاهر منها في دعساء إبسراهيم (عليسه 
السلام)؛ أنه طُلَبْ إلى ربه أن يبعث في هذه البقعة رسولاً يعم النساس الكتساب 
والحكمةء ويزكيهم بعد تعليمهم, والتزكية في أقرب معانيها هئ تقوية الملكة فسي 
النفس بالسلوك؛ بحيث يجد الإنسان من نفسه أنه قادر على الفعل الرشسيد والقسول 
الحسن من غير مجهود أو روية. 

فارتباط التزكية على كل حال بالسلوك قبل تكون الملكة في النفس وبعدها. 

وهذا الوجه؛ وذلك السياق هو نفسه ما ذكره المصنف من وجوب تقسديم 
التعليم على العمل. 

غير أن الآيات الأخرى في سورة البقرة )١51(‏ » وفي سورة آل عمران 
)١54(‏ وفي سورة الجمعة (؟) كلها على غير هذا السياق» حيث قمم الله فيها 
التزكية على التعليم على وجه يُفهمنا إذا أردنا أن نجمع بين السياقين في القرآن » 
أن دعوة إبراهيم قد جاءت على أساس من المنظومة التعليمية والتربوية من الجهة 
النظرية ؛ إذ من الطبعي أن يكون التعليم والإرشاد أولاً : ثم يأتي العمل تاليا له أما 
من الناحية العملية فإنه لا يجوز منطقيًا أن نقول للمكلّف توقف عن أداء التكاليف 
التي تزكو بها نفسك؛ وتستجيب بها لأمر ربك ونهيه. إلى أن تتعلم, لأن هذا التوقف 
وما يحتاج إليه التعليم من زمن هو في الحقيقة » سيكون موضعءتساءل من الشارع 
لقبده؛ إذ إنه ليس هناك نص يعفي المكلّف من مباشرة التكليف في فترة التعليم. 

وكلام المصنف هنا يحتاج إلى بعض التأمل فيه؛ لأنه يفرض التعلم أولاً 
ليأتي العمل بعد ذلك تابعًا مكملاً لهذا التعلم. 

وهذا يشكل أمامنا لوا من الإعضال. 
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ونحن ربما نستطيع أن نخرج من هذا الإعضال إذا خصصنا مراد المصنفء 
وقلنا : إن قضيته هنا إنما تتصل بالشريعة والحقيقة؛ أو إن شئت قل: إن قضيته هنا 
تتصل يالفقه والتصوف. 

ولو قد كان هذا هو مراد المصنف لارتفع الإشكال ؛ إذ إن القوم مجمعون 
على أنه من لم يقدم الشريعة والعلم بأحكامهاء ومن لم يفقه مسائل الفروع على 
وجهها ويقدم ذلك كله على أخذه في ممارسة التصوفء إن من لم يفعل ذلك سيضل 
الطريق. 

هكذا قال القوم . 

ولو كان كلام المصنف هنا مقصود به ما قلنا وما درج القوم عليه (وهصو 
الظلن به) لما كانت هناك وقفة للتأمل فيما ذكره. 

ونحن لسنا بقادرين على أن نحمل التزكية في الآيات على محامل اللسرازي 
وغيرهء من نحو : الطهارة: أو الشهادة, أو النمو؛ إذ إن سياق الآيات إنما يؤكد لنا 
أن الطرح كله قائمٌ على أساس من العلم والعمل؛ للارتفاع عند الفرد بقوتيه النظرية 
والعملية على السواع . 

وما علينا بعد ذلك أن نقول : إن عبارة المصنف وإن كانت توحي بالعموم, 
إلا أننا نرى أن هذا العموم يخصصه أقوال أئمة القوم والمصنف واحد منهم. 


فتأمله فإنه يفيدك . 
وماذا بعد العلم والعصل ؟ : 

ثم ينهي المصنف حديثه في هذا المجال بالإشارة إلى. وظائف أنساس قد 
ارتفعت هممهم. وعلَت قامتهم في مجال علاقتهم بهذا الدين. 

ولعل المصنف قد استقى إشارته هنا من القرآن الكريم ؛» حيث قسّم القسرآن 
المكلقين من أمة الإجابة إلى قسمين : 
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أصدهها : الذين تلقوا هذا الدين علمًا وعملاً » وغايتهم القصوى : أنهم قد 
التزموا هذا الدين فعلموا أحكامه؛ وثُبّتوا في قلوبهم عقائده. وطبعوا سلوكهم بعمله 
الصالح. 

وثانيهما : هؤلاء القوم من الناس الذين قبلُوا هذا الدين» فتعلموا أصسوله 
وفروعه. وثبتوا في قلوبهم عقائده؛ وطبعوا سلوكهم بعمله الصالح, ولكنهم لم يقفوا 
عند هذا الحد؛ إذ إنهم قد رأوا في أنفسهم همة على نشر ما علموه من هذا الدين؛ 
وحمل الناس عليه؛ وعلى العمل به بالحكمة والموعظة الحسنة كي يعم نفعه. 

لقد رأى المصنف هذه القسمة في القرآن الكريم حين قرأ من سورة الأحقاف 
قوله تعالى: (إن الذين قالوا ربنا الله ثم استقاموا فلا خوف عليهم ولا هم يحزنسون) 
(1)» وحين قرأ الفريقين جميعًا في سورة فصلت (70- 15) (إن الذين قالوا ربنا 
الله ثم استقاموا تتنزل عليهم الملائكة ألا تخافوا ولا تحزنوا وأبشروا بالجنة التسي 
كنتم توعدون * نحن أولياؤكم في الحياة الدنيا وفي الآخرة ولكم فيها مسا تشتهي 
أنفسكم ولكم فيها ما تدعون* نزلاً من غفور رحيم* ومن أحسن قولاً ممن دعا إلى 
الله وعمل صالحًا وقال إنني من المسلمين). 

وسواء استقى المصنف ما ذكره من فهمه لآي القرآن الكريم: أو كان ذلك 
من فطرته وبنات أفكاره؛ فإنه قد رأى - وهو محق فيما رآه - أن القوم ينبفي أن 
يكونوا من الفريق الثائي» فيكون عليهم تََلُمْ العم وتعليمه؛ والعمل بمقتضاه 
والحرص على نشره بين الناس كي يعم نفعه. 

وهذه هي جملته التي أنهى بها قاعدته : (ولكن العلم » ثم العمل» ثم النسشر 
والإفادة؛ وبالله التوفيق). 


ه5١‏ همه 


القاعدة الثالشة والعشرون 
أخذ العلم من مظانه في التصوف وغيره 

طلب الشيء من وجهه؛ وقصده من مظانه؛ أقرب لتحصيله. 

وقد ثبت أن دقائق علوم الصوفية منْحٌ إلهية؛ ومواهبُ اختصاصية؛ لا تنال 
بمعتاد الطلبء فلزم مراعاة وجه ذلك؛ وهو ثلاثة : 

أولها : العمل بما غلم على قدر الاستطاعة. 

الثاني : النّجا إلى الله في الفتح على قدر الهمة. 

الثالث : إطلاق النظر في المعاني حال الرجوع لأصل السنة ليَجدّ الفهم. 
وينتفي الخطأ .. ويتيسر الفتح. 

وقد أشار الجنيد رحمه الله لذلك بقوله : 'ما أخذنا التتصوف عدن القيل 
والقال: والمراء والجدال» وإنما أخذئاه عن الجوع والسهر وملازمة الأعمال" أو كما 
قال . 

وعنه (عليه الصلاة والسلام) : "من عمل بما علم ورّثه الله علم ما لم يعلم". 

وقال أبو سليمان الداراني (رضى الله عنه) : 'إذا اعتادت النفوس ترك الآثام 
في الملكوت؛ ورجعت إلى صاحبها بطرائف الحكمة من غير أن يودي إليها عالم 
علمًا" انتهى. 
الشسرح :ء 

في هذه القاعدة رسم المصنف الطريق المختصر أمام طالب العلم. والذي 
يريد تحصيله بأقل مجهود. سواء كان طالب العلم هو من يطلب العلم الشرعي (ومنه 
التصوف). أو كان طالب العلم من يطلب العلم على اتساع دوائره. 
شرح فوامض الكلام : ٠‏ 

والظاهر أمامنا وضوح ألفاظ هذه القاعدة فيما عدا مفردة واحدة جساءت 
بضبط اختلفت النسخ فيه. 
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وهذه المفردة فعلها المجرد (لجأ) » ومضارعه (ِيَلجَا) وهو من باب (تصرء 
نَصر)ء وهو في المتعدي (ألجأ) بمعنى: (أسند) » ومصدره (الإلجاء). 

أما المجرد (لجأ 6 يلجأ) فمصدره : (لجناء وتجو 2 وملجاأ). 

والمصنف لم يستعمل مصدرا من هذه المصادر الأربعة؛ هذه الثلاثة ومصدر 
المتعدي بالهمزة (الإلجاء) » وإنما الأقرب اعتماده هو أن نضبط ما رأيئاه في بعض 
النسخ هكذا (اللّجا) بلام مشددة مفتوحة؛ وجيم مفتوحة ؛ وهمزة خاضعة للإعراب. 

واللفظ بهذا الضبط موجود في المعاجم بمعنى: (المعقل) » وهو وإن كان 
مستقيمًا في معناه إلا أنه قلق في السياق. 

وعليه . فاستعمال أحد المضادر الثلاثة من المجرد (ِلَجِنَاء ولجُوءَاء ومَلجا) 
يريع السياق ويؤدي المعنى المراد. 

ولعل ما رأيناه في بعض النس من ضبط اللفظ فيه خطا مسن النسساخ., 
ويكون المصنف قد كتبها : (اللجئ) وهو أحد المصادر في الثلاثي كما ترى. 
ضابطة : ء 

قال المصنف : (طلب الشيء من وجهسه؛ وقصده من مظاته؛ أقرب 
لتحصيله). 

إن من حكمة الحكيم المّن على الإنسان بالتكريم» فأعلا قدرهء ومين مكانته. 

ومن أهم ما يتميز به : أنه كائن تراكمي تنتقل في نوعه تجارب الأجداد إلى 
الأحفادء وحكمة السلف إلى الخلف. 

ومن أهم ما يتميز به كذلك : أنه كائن مفكرء أو كما يقولون عنه: إننه 
حيوان ناطق. 

ولأنه كائن مفكر أو حيوان ناطق تجد في طبعه أنه طُلّعَة يهوي معرفة 
الأشياء وكشف أسرارها. 

ولأن الله كريم فقد خلقه ومعه أدوات المعرفة التي تساعده على اكتشاف 
أسرار الله في كوله. 
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ومن أدوات المعرفة هذه الحسواس : كالسمع . والبصرء والشم والسذوق» 
و اللمس. 

ومن أدوات المعرفة : هذه القوى العاقلة القادرة على ترتيب المقدمات التسي 
توصل إلى نتائجها. والقادرة علسى تحليل وتفكيك المركب من المحسوسات 
والمعقولاتء» لاختبار وظيفة كل جزء على حدة لتتأكد من تأديته لوظيفتيه الخاصة 
والعامة. والقادرة على التركيب بعد التفكيك: ووضع كل جزء في مكانه مع التأكد من 
أدائه لوظيفته في تحصيل المعارف. 

ومن الأدوات التي منحها الحكيم إلى الإنسان لتساعده على الحفساظ علسى 
مكانته؛ واكتشاف المجهول من الأسرار في الكونء القوة المتخيلة»ء وعن طريقها يتم 
فرض الفروض وراء الظواهر للمساعدة على اختبارهاء واختيار الصالح منها. 

ومن الأدوات التي منحها الله لهذا الكائن المتميز هذه الذاكرة الحافظة التي 
منها ما يختص بالفرد» ومنها ما تختص به الأمة» وهي أداة تعين الإنسان الفرد أو 
الأمة الجماعية لتتأكد من سوابق الأحداث والرجالء فتستفيد من سوابق الأحداث 
نتائجها الجادة» وتستفيد من سوابق الرجال سلوكهم الرشيد. 

هذه بعض حكمة الله الحكيم من خلق الإنسان. 

وعلى هذه الخلفية اعتمد المصنف في إرشاد كل عالم معاصر يعيش زمانه؛ 
ويحب أن يستثمر لحظته؛ ويحقق مكانته بالعلم والمعرفة. 

يرشد المصنف كل باحث عن الحقيقة في مجاله إلى أن يطلب الشيء مسن 
مظانه؛ وبالمنهج الذي يلائمه . فمن كان منشغلاً بالتاريخ أو رواية الأخبار 
والأحاديث. أو المتتبع للسيرء يجب عليه أن ينتهج المنهج الاستردادي بعد أن يتقن 
قواعده. ويلم بمعطياته» ويحيط بكل أصل يجب إتباعه:فيه؛ فإن هو قد فعل والتزم 
بهذه الضوايط وصل إلى مقصوده من أقرب طريق؛ ومن كان منشغلاً بعلمي الكون 
والحياة (أعني الطبيعة والأحياء) وجب عليه أن يتقن المنهج التجريبي؛ وأهم ما فيه 
قواعد الاستقراء والتتبع» وهو منهج يقوم على الملاحظة » وفرض الفسروضء؛ ئم 
اختبار هذه الفروضء وإجراء التجربة على الأقرب منها إلى الحقيقة قبل اعتمساده؛ 


- 1١؟مل-‎ 


بحيث يُعرّضه للتجربة مرة بالإيجاب» ومرة بالسلب» ومرة بهما جميغا؛ فإن استقام 
الأمر له وضعه في جملة كلية مُعبرة: وسماه قانوناء فإن اجتمعت له مجموعة من 
القوانين » سماها النظرية. 

فإن هو فعل في هذا المجال ما يجب عليه؛ ولم يهمل في شيء منه؛ استقام 
له البحث في مجالي الطبيعة والأحياء؛ وحصل النتائج من أقرب طريق. 

ومن كان منشغلاً بعلم الفقه يجب عليه أن يهتم بقواعد علم الأصول التي 
ترشده إلى كيفية استخراج الحكم من الدليل. ثم عليه أن يخصي الأدلة التي يعتمدها 
من مصادر تلك الشريعة ؛ من نحو : الكتاب والسنة؛ والقياس والإجمباع؛ وما 
يرجحه بعد ذلك من مصادر من نحق المصالح المرسلة أالخ. 

والباحث إن استقامت له أدواته كان فقيهاء فإن علت في. البجث هامته كان 
مجتهذا (والله يَمْنَ بفضله على من يشاء). 

الآن وقد حدثتك من خلال هذه الأمثلة عن الطسرق المصحيحة:؛ والمناهج 
المُعتمدة في كل علم؛ وأنا لا أستقصي وإنما أضرب المثل؛ ولما ذكرته من الأمثشال 
أشباه وتظائر . 

والضابطة التي يرشدك المصنف إليها أيا كان موقعك في تحقيق شخصيتك:. 
قد أصبحت الآن واضحة المعالم» بيئة الشطآن, فالباحث النجيب عليه أن يطلسب 
الشيء من مظاته. وبالمنهج الذي يلائمه؛ وإلا مثل الطريق» وقد سلب منه ما مسنح 
له. (ونسأل الله أن يجنينا السلب بعد العطاء). 
المتصوف وطالب العلم : . 

قال المصنف : (وقد ثبت أن دقائق علوم السصوفية منحٌ ؛ ومواهب 
اختصاصية:؛ لا تّنال بمعتاد الطلب؛ فلزم مراعاة وجه ذلك؛ وهو ثلاثة : 

أولها : العمل لما علم على قدر الاستطاعة. 

الثاني : اللّجأ إلى الله في الفتح على قدر الهمة. 

اثالث : إطلاق النظر في المعائي حال الرجوع لأصل السنة ليجد الفهم.ء 
وينتفي الخطأ ويتيسّر الفتح). 
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وإذا كانت هذه الضابطة قد استقرت على هذا النحو: واتضحت بين يديك 
بالأمثلة» فاعلم بأن التصوف خاضع لتلك الضابطة؛ لكن على وجهه هوء لا على وجه 
من الوجوه التي علمث. 

فعلوم التصوف لا تُنال بحاسة من الحواس المُدركة. 

وعلوم التصوف لا تنال بالقوة المفكرة. 

وعلوم التصوف لا تنال بهذه المساعدات : كالذاكرة والمتخيلة. 

وإنما علوم التصوف تنال بوجوهه التي تعددت زواياها وتنوعت» وتعاونمت 
للمساعدة على إدراك هذه العلوم. 

وهذه الوجوه لم يأت واحد منها على الطريق المعتاد ولتحصيل العلوم وإنما 
هذه الوجوه التي بئي منها طريق التصوف لتحصيل العلوم؛ كلها منح إلهية؛ 
ومواهب اختصاصية لا تنال بمعتاد الطلب» فيجب أن يكون هذا الطريق بما له مسن 
عناصر كونته خاضعًا للملاحظة؛ حاضرا دائمًا في بؤرة الاهتمام. 

والعناصر التي يتكون منها هذا الطريق المعرفي الخاص بالتصوف. قفد 
حصرها المصنف في ثلاثة . 

أولها : ما أشرنا إليه من قبل» وهو أن : سالك الطريق لا يجوز فقط أن يكون 
مجيدًا لعلوم الشريعة: واققًا عند حدود معرفة أوامر الله ونواهيه؛ وإنما يجب عليه - 
إن كان جادًا في الطلب - أن يُتوج العلم بالعمل» وأن يُزين المعرفة بحُسئن السلوك. 
وأن يجتهد في تحويل النظري إلى الواقعي حتى تتراءى الشريعة بين يديه كائنا حيًا 
يمشي على الأرضء على أن يكون ذلك بقدر استطاعته؛ وطاقة جهده. محمولاً كله 
على إخلاص التوجه إلى الله به. ٠‏ 

وثانيها : أن يلجأ سالك الطريق إلى الله (عز وجل) ١‏ يقف ببابه طالبًا الفتح 
منه؛ ولا يمل من تكرار الإلحاح عليه؛ فإن الله لا يمل حتى يمل عبده. وعلى الطالب 
دائمًا أن يديم الوقوف بين يدي الله ماذًا يده إليه كالمسكين المُستَغطي يترك لروحه 
العنان تمارس الرقي في الاتجاه المقصود. ويكون مع رقي روحسه مترص ذا لما 
يَعرض إليه من الأحوال؛ يلتقط ما يبرق إليه منها وما يبقى بين يديه من هذه 


كت 


المعلومات التي تأتيه من ربه؛ وقد تلقى إليه في روعه في حالة من الإدراك التسام 
والاستيعاب الشامل. 

وثالشها : أن يعود المتلقي إلى ما اجتمع لديه من المعارف؛ وينظر فيها على 
مقياس ما سبق من طريقة النبي (صلى الله عليه وسلم) ؛ وطريقة الصحابة الذين 
اتبعوه. وما ورثه الخلف عن السلف. وطبقوه في حياتهم العلمية إحاطة بالدليل» 
واستنباطًا للحكم؛ واستيعابًا لمصادر الشريعة؛ كما طبقوه عمليًا على سلوكهم على 
قدر طاقتهم؛ وعلى مقدار عزائمهم:؛ حتى صار كله سنة متبعة:؛ وطريقة مرشدة 
ومُلهمة. 

يجب على المتلقي إذا أن يعود إلى ما اجتمع لديه مسن المعارف يتأمله؛ 
ويفحصه؛ ويقيسه إلى ما ثبت لديه من هذه السنن والطرق التي ذكرت لك. 

فإن وجده موافقًا لهذه السنة وتلك الطريقة ازداد وثوقه به علساء بحيث 
يدفعه إلى العمل بمقتضاه. 

ويظل هكذا يعمل. ليعلم وهو يقول لربه كما قال القرآن لنبيه: (وقسل ربسي 
زدني علما). 

فإذا ما تحصل على علم جديد عمل بمقتضاه ليزداد علمّاء ويزداد بعلمه يقينًا 
وثقة فيه. فيجد نفسه أخيرًا قد جد فهمه ورسّ علمه؛ وانتفى عنه احتمال الخطاء 
وتيسر له الفتح. 
إشادة القوم بالطريق المعرفي للخصوف : ٠‏ 

قال المصنف : (وقد أشار الجنيد رحمه الله لذلك بقوله : 'ما أخذنا التصوف 
عن القيل والقال» والمراء والجدال: وإنما أخذناه عن الجوع والسهر وملازمة 
الأعمال" أو كما قال ..... وقال أبو سليمان الداراني (رضى الله عنه) : ' إذا 
اعتادت النفوس ترك الآثام جالت في الملكوت؛. ورجعت إلى صاحبها بطرائف الحكمة 
من غير أن يؤدي إليها عالمٌ علما " ). 

والمصنف قد ذكر رجلين من كبار رجال التصوف اكتملت لديهما التجريمية 
الصوفية» كما استوى بين أيديهما العلم الصوفي. 


اوماد 


وأول هذين الرجلين هو شيخ الطائفة الجنيد بن محمد النهاوندي» ثم 
البغدادي القواريري المتوفي (9410؟1ه - ١١1م)‏ الخزازء كنيته أبو القاسم 
صوفي من كبار الصوفية؛ وهو عالم بالدين عقيدة وشريعة تفقه على أبي ثور 
وسمع من السري السقطي وصحبه وصحب الحارث المحاسبيء. وكان عابدًا أورثه 
علمه وعبادته أن تفوه بالحكمة؛ وكان زاهدً! عفيقًا لا يجود الزمان بمثله إلا الواحد 
بعد الواحدء وكان قوي الخطاب سريع البديهة ثقفا لقنا. 

وهذه مكونات للشخصية » تؤهل صاحبها أن دعا غيره إلى الله أن يُستجاب 
لهء وإن جلس واعظا أو معلمًا تنوعت أغراض طالبيه وجلسائه. 

حكى عنه المصنف ما قد أثبتناه بين يديك في الحكم على طريق الصوفي إلى 
المعرفة؛ وبيان معالم. هذا الطريق. 

وفي عبارة المصنف التي أثبتناها بين يديك ما يفيد أنه قد تصرف في كلام 
الجنيد الذي نقله . 

وعبارة الجنيد كما نقلها القشيري في رسالته (ج١‏ ص٠١١)‏ هي: [سمعت 
الشيخ أبا عبد الرحمن السلمي رحمه الله يقول : سمعث محمد بن عبد الله الرازي 
يقول: سمعت أبا محمد الجريري يقول: سمعت الجنيد يقول: " ما أخذنا التصوف عن 
القيل والقال» لكن عن الجوع؛ وترك الدنياء وقطع المألوفات والمستحسنات" ]. 

وناني هذين الرجلين اللذين نقلي المصنف كلامهها هو : عبد الرحمن بن 
أحمد, وقيل ابن عطية العنسي المذحجي المتوفي (8١11ه‏ - ١٠٠م)‏ كنيته 
أبو سليمان؛: زاهد مشهورء من أهل داريا (بغوطة دمشق) رحل إلى بغداد وأقام بها 
مدة؛ ثم .عاد إلى الشامء وتوفى في بلده.» رسخت قدمه في التنصوف. وله أقوال 
تناقلها الرواة في الزهد» روى عن سفيان الثوري وجماعة؛ وروى عنه تلميذه أحمد 
ابن أبي الحواري وآخرون. 

وما نقله المصنف عنه هنا هو في مضمونه مؤديًا لنفس الغرض الذي 
استهدفه الجنيد من قبل» وشرحناه بين يديك. 

وعبارته واضحة لا سترة بها. 


فت 


نقل يعماج إلى نظر : . 

وفي نقل المصئف هنا قوله : (وعنه (عليه الصلاة والسلام) : "من عمل بما 
علم ورّثه الله علم ما لم يعلم " ). 

وفي نسبة هذا القول إلى النبي (صلى الله عليه وسلم) نظر. 

قال العجلوني في (كشف الخفاء ومزيل الإلباس عما اشتهر من الأحاديث 
على ألسنة الناس) (م؟١)‏ : (من عمل بما علم .... وساق الأثر) . ثم قال : رواه 
أبو نعيم عن أنس. 

وعبارة أبو نعيم في الحلية بالسند إلى عبد الواحد بن زيد قال: ' كان يقال : 
من عمل بما علم فتح الله له ما لا يُعلم". 

وفي سنن الدارمي بسنده إلى علي بن أبي طالب كلام طويل في هذا المعنى 
لم يرفعه إلى رسول الله (ج١‏ ص ؟8” ع رقم ؛ة"). 

وفي معجم ابن المقري بالسند إلى عبد الواحد بن زيدء وذكر ألفاظًا قرييسة 
مما في الحلية. المعجم (ج١‏ ص ١١١‏ جح رقم .)"١8‏ 

وفي بحر الفوائد المشهور بمعاني الأخبار لأبي بكر الكلاباذي بسنده قال: 
[قيل : جاء في الحديث : 'من عمل يما علم ورثه الله تعالى علم ما لمم يعلم"' (ج١‏ 
ص 55). 

وجملة القسول : أننا لم نجد لهذا الأثر طريقا صحيحًا يرفعه إلى النبسي 
(صلى الله عليه وسلم) , مما يحملنا على القول مطمئنين لمسا نقول: إن قصارى 
القول في الحكم على ما ذكره المصنف هنا : أنه قول مأثورء وليس حديئًا مرفوعا. 

قال أبو نعيم بعد رواية هذا الأثر عن أئس : ذكر أحمد بن حنبل هذا الكسلام 
عن بعض التابعين عن عيسى بن مريم (عليه السلام) » فوهم بعض الرواة أنه ذكره 


عن النبي (صلى الله عليه وسلم). 
نسأل الله أن يجنبنا الوهم. وأن يغمسنا في نور العلم, وأن يمن علينا بنعمة 
الفهم . أمين. 
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القاعدة الرابعة والعسرون 
صعوبات على طريق التصوف 

ما ظهرت حقيقة قط في الوجود إلا قوبلت بدعوى مثلهاء وإدخال ما ليس 
منها عليهاء ووجد تكذيبها. 

كل ذلك ليظهر فضل الاستئثار بها وتتبين حقيقتها بانتفاء معارضها (فينسخ 
الله ما يلقي الشيطان ثم يحكم الله آياته) [ الحج : ؟ 5]. 

وللوارث نسبة من الموروثء وأشد الناس بلاء الأنبياء» كم الأولياء ثم 
الأمثل فالأمثل, إنما يبتلي الرجل على قدر دينه". 

فمن ثم كان أهل هذا الطريق مبتلين بتسليط الخلق أولاء وبإكرامهم وسطاء 
وبهما آخرًا. 

قيل : لئلا يفوتهم الشكر على المدح؛ ولا الصبرٌ على الذم. 

فمن أراده فليوطن نفسه على الشدة؛ء (إن الله يدافع عن الذين آمنوا) 
[الحج:٠‏ ”]. 

(ومن يتوكل على الله فهو حسبه) [الطلاق :*]: فافهم. 
الشسرح :ء 

يطالعنا المصنف في هذه القاعدة برغبته في شرح معالم الطريق أمام كل 
راغب في سلوكه؛ يبين له من خلال هذه المعالم على طريقه ما على هذا الطريق من 
ورود وأشواك؛ وما سيكابده من متاعب وما يجنيه من متعة حتى يدخل في هذا 
النمط راغبا إلى ربه على بينة ومعرفة. 

وهو مسلك حسن ولا شك. 
أضواء على الكلمات : ٠‏ 

ولنبدأ أولاً بإلقاء الضوء على بعض الألفاظ الواردة في هذه القاعدة» والتي 
نرى أنها تحتاج إلى شيء من الإيضاح . 


(مثلها) ومن الكلمات التي وردت في القاعدة وتحتاج إلى تأمل وإيضاح كلمة 

(المثل. والمثلية ؛ والمماثلة) أو ما كان على صلة بهذه المادة. 

و (المثل) في العربية من حيث الوضع يفيد التسوية بين شيئين أو أشياء. 
فيقال: هذا مَلْهُ » كما يقال: شبِْهُهُ وشبَهُهُ بمعنى. 

والممائلة ليست هي المساواة. 

قال ابن بري : الفرق بين الممائثلة والمساواة: أن المساواة تكون بين 
المختلفين في الجنس والمتفقين؛ لأن التساوي هو التكافؤ في المقدار لا يزيد ولا 
ينقصء وأما الممائلة فلا تكون إلا في المتفقين» تقول: نحؤه كنحوه , وفقهّهُ كفقهه. 
ولوته كلونه؛ وطعمّة كعطمه. ‏ - 

ومعنى هذا الذي كر أن المماثلسة والمساواة بينهما علاقة العموم 
والخصوص المطلق. 

فإذا قيل: هو مثلّه على الإطلاق فمعناه أنه يسدُ مسدة. وإذا قيل: هو مثلسه 
في كذا فهو مساو له في جهة دون جهة. 

ونحن إذا تأملنا في وضع هذه المفردة ومكانها في القاغدة وجدناها لا تؤدي 
غرض المصنف فيها؛ إذ الحقيقة إذا ظهرت وظهر لها ما يعكر صفوها. فإنه لا يكون 
مشابهًا لهاء وهو في الغالب لا يكون من جنسهاء وإنما هو يكون نظيرًا مناونا. 

فلو رفعت هذه الكلمة ووضع مكاتها ما يفيد هذا التضاد, أو مسا يُفيد 
المساواة فيما هو مختلف الجئس لكان أولى. 

(الاستئثار) : الاستئثار بالشيء هو من الأَثْرَةء ويقال: استأثر به : انفرد به 
(كما هنا). 
ضابططلة : ء 

قال المصنف : (ما ظهرت حقيقة قط في الوجود إلا قوبلت بدعوى مثلهاء 
وإدخال ما ليس منها عليهاء ووجد تكذيبها). 

لقد اتخذ المصنف له سنة وطريقة يلتزمها كلما أتيح له أن يلتزمها في 
قاعدة من قواعده. 


هماد 


وهذه السنة وتلك الطريقة هي أنه : يفتتح قاعدته بضابطة عامة؛ تجمسع 
النظائر والأشباه لموضوع قاعدته. ولو كانت هذه النظائر وتلك الأشباه مختلفة في 
الجنس أو في النوع, ثم ينطلق بعد هذه الضابطة إلى الحديث عن موضوع قاعدته. 
وهو لا يخرج عن هذه الضابطة, وإنما يكون .واحدا من أحادها التي تنطبق عليهم 
ويندرجون تحتهاة 

والأمر في هذه القاعدة على هذا النحو؛ حيث افتتحها يهذه الضابطة. 

ومؤداها في النوع الإنساني وفي الاجتماع البشريء أنه ما ظهر نظام أو 
حقيقة من الحقائق على يد إنسان ما أو مجموعة بعينها؛ إلا وظهر لهذا النظام أو 
هذه الحقيقة مناوئ على يد جماعة أخرى. 

ونقصد بالمناوئ هنا هذه السنة الأخرى, وهذه الطريقة التي ابتدعها الغير 
من فرد أو جماعة تساوي الحقيقة التي ظهرت في الأركان والهدفء ولكنها غيرها 
من حيث الماهية والهوية؛ وهي ما يسمى في غرف المتدينين بدرعة في مقابلة 
السنة. 

وهذه الطريقة المناوئة للحقيقة التي ظهرت هي أعلى درجات المقاومسة 


ويأتي بعدها محاولة أخرىء وهي أن يقوم المناوئون بإدخال أشياء غريبة: 
سواعٌ في الأفكار رأو السلوك على الحقيقة التي ظهرت فيتم التشويش عليهاء بحيث 
يصعب على المحبين لها تمامٌ إدراكها والعمل بمقتضاها. 

ويأتي بعد هذا الأسلوب أسلوب آخرء وهو التصدي لهذه الحقيقة التسي 
ظهرت بالتكذيب» ورميها بالضلال, والانتقاص من مكائتهاء وزلزلة الثقة بها. 

فهذه وسائل ثلاث, نجدها في الوجود موازية لكل حقيقية. ونجدها في 
الوجود مصاحبة لكل تجمع. 

وأنت تجدها فيما لفت القرآن النظر إليه وهو يتحدث عن بني إسرائيل» حيث 
قال: (ولا تلبسوا الحق بالباطل وتكتموا الحق وأنتم تعلمون). 
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حكمة بالشة :ء 

هذه طرق الضلال الثلاث تناوئ الحقيقة؛ وتَحْهِد الآخذين بها المتسربلين 

وللإنسان أن يتساءل متطلعًا لفهم الحكمة وراء سنة الله في الاجتماع 
البشري: لماذا هذه المناوئات» ولماذا نجد إلى جوار كل حقيقة ضلالاً. وإلى جوار كل 
مهتد ضالاً » وإلى جوار كل سنة بدعة ؟ ! 

وفي الإجابة على هذا كله يقول المصنف : (كل ذلك ليظهر فضل الاستنثار 
بهاء وتبين حقيقتها بانتفاء معارضهاء (فينشخ الله ما يلقي الشيطان ثم يُحكم الله 
آياته). 

وفي كلام المصنف إشارة إلى سنة من سنن الله في كونه؛ وإشارة أخرى 
إلى إنعام الله على عبادهء وهما أمران".عظيمان. 

أما هذه السنة التي وضعها الله (عز وجل) فهي سنة عامة تشمل اجتماع 
الأحياء وتواجدهم في بيئة واحدة, كما تشمل الكون المادي كله. 

وهذه السنة التي وضعها الله بهذا العموم حكمتها البالغة» إظهار الحقيقة 
كاملة غير منقوصة. 

ففي الاجتماع البشري على الخصوص تجد دائمًا قطبين متعارضين؛ وفي 
تعارضهما يكون التموازن (ولولا دفع الله الناس بعضهم ببعض لفسدت الأرض) 
[الحج : من آية ١‏ 4]. 

فما من نظام تجده. وما من حقيقة يتحقق وجودهاء إلا ويظهر لها مسا 
يناوئهاء فيلتفت الناس إليهاء وتكون النهاية في جلاء الحق» وفي قوته. وفي أن الله 
يقذف به على الباطل فيدمغه, فيظهر الحق جليًا واضحا. 

وأما نعمة الله التي يختص بها المؤمنين من عباده؛ فنحن نسرى ظهورهسا 
بغاية الجلاء في انتساب أهل الحق إلى الحق؛ وانحياز الحق إليهم؛ فينفردون بهذه 
النعمة » ويختصون بأنهم أهل الحق وأنهم خاصته؛ وتلك نعمة ما بعدها نعمة. 
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قاعدة في الابتلاء تدعمها النصوص : - 

قال المصنف : (وللوارث نسبة من الموروثء 'وأشد الناس بلاءٌ الأنبياء؛ ثم 
الأولياء» ثم الأمثل فالأمثلء إنما يُبتلى الرجل على قدر دينه). 

ولئن كان أهل النعمة يتعرضون للابتلاء فإن هذا أمر تقتضيه طبيعة 
الاجتماع في الدنياء كما تقتضيه دعوى السير على سنن الأنبياء. 

ونحن ينبغي أن ندرك أننا في الدنياء وأن من أهم خصائص الدنيا أنها دار 
عمل واختبار؛ يُوضع كل واحد من المكلّفين فيها على المحك ليثبت الصادق منهم 
على إيمانه ويقينه. ويعلن ضعيف الإرادة منهم عن ضعف إرادثته وهزال شخصيته. 
وما ينفعه إعلانه في تحسين موقفه لا. ولا قلامة ظفر: (ألم أحسب الناس أن يتركوا 
أن يقولوا أمنا وهم لا يفتنون) [العنكبوت : ١‏ ؛ ؟]؛ (أم حسبتم أن تدخلوا الجنة 
ولما يأتكم مثل الذين خلوا من قبلكم مستهم البأساء والضراء وزلزلوا حتسى يقول 
الرسول والذين آمنوا معه متى نصر الله إن نصر الله قريب) [البقرة : 4 .]5١‏ 

(أم حسبتم أن تدخلوا الجنة ولما يعلم الله الذين جاهدوا منكم ويعلم 
الصابرين) [آل عمران : ؟؛ .]١‏ 

(أفحسبتم أنما خلقناكم عبدًا وأنكم إلينا لا ترجعون) [المؤمنون : .]١١8‏ 

أرأيت إلى هذه الآيات وقد أكدت أن الحياة الدنيا إنما هي دار تكليف وعسل 
وابتلاء ؟ . 

ثم إننا إذا تأملنا الآخرة لوجدناها أنها هي دار الكرامة ودار الجزاء. 

ومن نعمة الله على عباده - كما لاحظ المصنف أن الله (عز وجل) قد جعل 
الابتلاء في الدنيا قد قامت علاقته مع الإرادة الإنسانية طردً! وعكسا؛ فكلما ارتفعمت 
الإرادة وقويت العزيمة كان البلاء أشدء ويقل الابتلاء على حسب تراجع الإرادة 
وتناقص العزيمة. 

وتطبيق هذه العلاقة يظهر لمن يتأمل المجتمع؛ ويتتبع التاريخ» ويستفحص 
النصوص بقدر كاف من الوضوح . 
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فنحن كأنئا خاضعون لمبدأ بيولوجي حاد؛ وإلى موروثات حيوية لا تكاد 
تتخلف؛ فكل وارث له من موروثات.الآباء والأجداد نسصيب على قدر تحمله 
واستعداداته وطاقاته. 

والملاحظ لابد أن يرجع بهذه النتيجة التي تضمنها هذا النص الشريف: إن 
أشد الناس بلاء الأنبياءء ثم الأولياء ثم الأمثل فالأمثل» إنما يُبتلى الرجل على قدر 
دينه. 

وأنت تجد هذا المعنى منسوبًا إلى رسول الله (صلى الله عليه وسام) فيا 
رواه عنه المحدّثون؛ فهو عند النسائي في الكبرى (؟481١)‏ . وهو عند الإمام أحمد 
في المسند (55/5") بلفظ : " إن أشد الناس بلاع الأنبياء ثم الذين يلونهم ثم الذين 
يلونهم ...' 

وقد أخرج الحاكم في مستدركه )4١/١(‏ عن سعد بن أبي وقاص قال: سألت 
رسول الله (صلى الله عليه وسلم) : من أشد الناس بلاءً ؟ قال: "النبيون ثم الأمشل 
فالأمثل؛ يُبتلى الرجل على حسب ديئه إن كان صلب الدين اشتد بلاؤه وإن كان فسي 
دينه رقة ابتلى على حسب دينه فما يبرح البلاء على العبد حتى يدعه يمشي علسى 
الأرض ليس عليه خطيئة " . 

رواه من أكثر من طريق وقال قبل ذكر شاهده : صحيح على شرط الشيخين 
ولم يخرجاه. وقال الذهبي في بعض طرقه أنه لمسلم وله شواهد كثيرة. 

والظاهر من عبارته أنه لم يعترض على حكم الحاكم عليه. 

والحديث على كل حال ظاهر المعنى في موضوعه؛ وظاهر في إمداده 
للمصنف حيث اصطبعّت عبارته بمعناهء فتأمله. 
المتصوفة ومبدأ الابتلاء : - 

قال المصنف : (فمن ثم كان أهل هذا الطريق مبتلين بتسليط الخلق أولاً. 
وبإكرامهم وسطاء وبهما آخرا. 

قيل : لئلا يفوتهم الشكرً على المدحء ولا الصبرٌ على الذم. 
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فمن أرإده قليوطن نفسه على الشدةء (إن الله يدافع عن الذين آمنوا) 
[الحج:8 *]. ٠‏ (ومن يتوكل على الله فهو حسبه) [ الطلاق : "] . 

أما السادة الصوفية أهل الله وخاصتهء فهم آحادٌ من بني الإنسان؛ وجماعات 
من نوعه. يصدق عليهم ما يصدق على غيرهم من أفراد النوع وجماعاته. 

ولما كان الابتلاء في الدنيا سنة جارية من سنن الله في خلقه؛ يربطه بإرادة 
الإنسان قانوني العكس والطردء كان الصوفية من أكثر الناس ابتلاء. حيث سلكوا 
أنفسهم بإرادتهم في سملك نظام الصديقين, رغبة منهم أن يستظلوا بظل قوله تعالى: 
(ومن يطع الله والرسول فأولئك مع الذين أنعم الله عليهم من النبيين والصديقين 
والشهداء والصالحين وحسن أولئك رفيقا) [ النساء : 55]. 

وحين ارتضى هؤلاء المتصوفة أن يكونوا من أهل الله وخاصته؛ لاحقتهم 
سنة أخرى من سنن التاريخ؛ وخصلة ثانية من خصال الاجتماعء فتعرضات 
أشخاصهم كما تعرض منهجهم للعداء المنظم. 

ولقد تمثل عداء أعدائهم في ثلاث اتجاهاتث : 

أما الاتجاه الأول : فهو هذا الحقد الشديد الدافع للإيذاء؛ والنيل من الشخصية 
والمنهج والاتجاه. 

ونحن كثيرًا ما نرى أعداء الصوفية والتصوف وقد بحث حناجرهم من كثرة 
السّباب. يواجهون به إخوانهم الذين لا يبتغون إلا وجه الله بما يفعلون. كما نسراهم 
وقد تورمت أيديهم من كثرة الضرب بها على المناضد تساعد حناجرهم ليعلو 
الضجيج وترتفع الأصوات. ونحن نراهم وقد ظهروا بصورة مذرية حين يضربون 
الأرض بأقدامهم لتحصيل الغرض نفسه. 

إننا نرى هذا كثيرًا في هذا الزمان » كما عثرنا عليه كثيرًا في آثار تأتي من 
الماضي. 

وأعداء التصوف لا يكتفون بهذا النمط من الإيذاء» وإنما يضيفون إليه النيل 
من المنهج؛ يشككون فيه؛ ويُدخلون عليه ما ليس منه زور! وبهتاثناء فهم أحد 
رجلين: إما أن يُنْبسوا الحق بالباطل؛ وإما أن يكتموا الحق وهم يعلمون. 


وهذا الضجيج العالي» والافتراء الكاذب» والصياح المسستمرء نستطيع أن 
نجده في كل بيئة ظهر فيها التصوف والمتصوفة؛ ونستشعره كلما توجهنا. 

والمتصوفة لا يلتفتون إلى هذا ولا يعبأون به بعد أن انتبهوا إلى قوله تعالى 
في سورة المؤمنون : (إنه كان فريق من عبادي يقولون ربنا آمنا فاغفر لنا 
وارحمنا وأنت خير الراحمين؛ فاتخذتموهم سخريًا حتى أنسوكم ذكري وكنتم منهم 
تضحكون* إني جزيتهم اليوم بما صبروا أنهم هم الفائزون) [ .]١١١ -١١9‏ 

وبعد أن التفتوا إلى قول الله تعالى في سورة المطففين 91 - 85]: 
(إن الذين أجرموا كانوا من الذين آمنوا يضحكون * وإذا مروا بهم يتغامزون * وإذا 
انقلبوا إلى أهلهم انقلبوا فكهين" إذا رأوهم قالوا إن هؤلاء لضالون* وما أرسلوا 
عليهم حافظين * فاليوم الذين آمنوا من الكفار يضحكون"* على الأرائك ينظرون* هل 
ثوب الكفار ما كانوا يفعلون). 

وأما الاتهاه الشاني في المنهج العدائي السذي انتهجه أعداء السصوفية 
والتصوف: فهو يتلخص في هذه المبالغة الشديدة في إكرام العباد من المتصوفة:؛ لا 
بقصد إكرامهمء وإنما بقصد فتنتهم وحملهم على الغرورء والإعجاب بالنفس؛ وهما 
أمران يصرفان العابد عن إخلاص التوجه إلى الله بعبادته. 

وهذا المنهج والذي قبله ليسا من المناهج المبتكرة؛ وإنما هما من المناهج 
التي توصل إليها إبليس وجنوده. وتعرف عليها الشيطان وحزبه. 

فالشيطان إذا توجه إلى العبد بقصد إضلاله يغريه باللشرء ويدفعه إلسى 
الرذيلة » ثم يُغري به السفهاء ينالون منه ويؤذونه. 

فإن استعصى عليه هذا المنهج ؛ دخل إلى عباد الرحمن من البساب الذي 
يحبونه, وهو إخلاص التوجه إلى الله, فيظل يُفهمه أنه لم يسبقه في باب العبسادة 
أحد. وأنه قد احتل وحده درجة المقربين» وأنه لو أقسم على الله لأبره؛ ولو رفع إليه 
كفيه يدعوه استحى ربّه أن يرد إليه كفيه صفرًا. 

منهج شيطان إذا علمه إبليس لبني آدمء وأمر حزبه منه أن ينتهجوه مع 
عباد الرحمنء الإيذاء أولاً » وإلا فالمدح الزائد بقصد الفتنة ثانيًا. 
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وأما الاتجاه الثالث : فهو اتجاه قائم على المراوحة بين هذين الاتجاهين؛ 
فهو اتجاه يعتمد على الدفع بالإيذاء. وعلى الجذب بالمدح. 

وأسلوب المراوحة بين هذين المنهجين أسلوب شديد الوطأة علسى مسن 
يواجهونه» ولا يصلح في دفعه ودفع أمثاله إلا أن يتدخل الله (عز وجل) بالدفاع عن 
عباده إذا قويت إرادتهم. وبذلوا في التمسك بدينهم أقصى طاقتهم. 

والله قد وعد أن يتدخل » فهو القائل : (إن الله يدافع عن الذين آمنوا) 
[الحج: 8"] ٠‏ (ومن يتوكل على الله فهو حسبه) [الطلاق : ”]. 

ولقد كان من الممكن أن يصرف الله عن عباده أعداءهم فلا يودذونهم. وأن 
يصرف الله عنهم أعداءهم فلا يوقعونهم في الفتنة بكثرة المدح؛ لكنٌ الله لم يفعل 
لحكمة بالغة فهو العليم الحكيم. 

وهذه الحكمة تظهر في الإيذاء حين يرى الكون من عباد الله أنهم يؤدذون في 
الله فيصبرون. 

وهذه الحكمة تظهر في المدح والإطراء حين يجد عباد الرحمن أنفسهم فسي 
نعمة؛ فيلتزمون مقام الشكر. 

وهنيئا لعباد الرحمن الذين هم أهل الله وخاصته أن يكونوا بين مقامي: 
الصبر ؛ والشكرء فالصابرون يوفون أجرهم بغير حسابء والشاكرون هم في كنف 
قول الله تعالى: (لئن شكرتم لأزيدنكم). 
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الشقاعدة الغامسة والعشرون 
العلم الشرعي مفتاج العلوم والمعرفة الصوفية 

لا علم إلا بتعلم عن الشارع: أو من ناب منابه فيما أتى به؛ إذ قال (عليه 
الصلاة والسلام) : "إنما العلم بالتعلم » وإنما الحلم بالتحلّم . ومن يطلب الخير يُوْنَه 
ومن يتق الشرٌ يوقه ' . 

وما تفيده العبادة والتقوى إنما هو فهم يوافق الأصول. ويشرح الصدورء 
ويوسع العقول. 

ثم هو منقسم لما يدخل تحت دائرة الأحكام؛ ومنه ما لا يدخل تحت دائرة 
العبارة» وإن كان مما تتناوله الإشارة. 

ومنه ما لا تفهمه الضمائرء وإن أشارت إليه الحقائق» مع وضسوحه عند 
مشاهده. وتحققه عند متلقيه. 

وقولنا فيه "'فهم" : تجوز ما ١‏ لإثبات أضله لا غير؛ فاعرف ما أشرنا إليه: 
وبالله التوفيق . 
الفسرجح :ه 

قوطنة : س من كرامة الله على الإنسان أنه خلقه وله ميزتان ترفعانه إذا ما 
اعتنى بهما إلى مستّو يفوق الملائكة؛ وتنزلان به إذا ما أهملهما إلى دركه تهبط به 
عن دركة الحيوائية. 

وهاتان الميزتان هما : القوة المفكرة » والقوة المدبرة. 

والقوة المفكرة ترقى بالعلم وترتفع بالمعرفة. 

والقوى المدبرة والتي هي مجموعة الملكات؛ تتكون بالدربة على السلوك 
أولاء ثم تتولى هي بعد ذلك شئون حمل الإنسان على ما يصدر عنه من سلوك ؛ من 
غير مجهود, ومن غير روية. 

أمران يرتفع بهما الإنسان ما اعتنى بهماء وينزلان به ما أهملهما أو نبذ 
نيما خلق طيرة. 
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التعليم وسيلة الرقي بالقوة النظرية : - 

قال المصنف : (لا علم إلا بتعلم عن الشارع؛ أو من ناب منابه فيما أتى به. 
إذ قال (عليه الصلاة والسلام) : ' إنما العلم بالتعلم .. " ). 

والقوة النظرية في الإنسان ترقي بالعلوم والتعليم على ما هو صريح كلام 
رسول الله (صلى الله عليه وسلم) ؛ وعلى ما هو مفهوم عبارة المسصنف على 
العموم. 

وتحصيل العلوم كلمة عامة تشمل علوم الكون والحياة» كما تشمل علوم 
العقيدة والشريعة التي يتضمنها منهج الله . 

وكثير من الناس يعتقدون أن التعليم له وسيلة واحدة هي القراءة والإطلاع 
على ما تمدنا به الحواس على اختلاف مجالات الحواس. 

وهذا الاعتقاد وإن كان فيه شيء من الصحة: إلا أنه ليس بأنجع الوسسائل 
التعليمية على الإطلاق. 

وأنجع الوسائل التعليمية وأفضلها على الإطلاق» هو ما كان بواسطة نقل 
المعلمين إلى المتعلمين. 

وقديمًا قالوا : إنما العلم في الصدور, وهو قول مختصر فيه تجربة الأوائل؛ 
وحكمة الأسلافا. 

وتبرير هذه الحكمة في أن المعلم فيه ميزتان» إهداهها : أن المعلومة 
الخاصة بمسألة بعينها موجودة عنده؛ كائنة في ذاكرته. وثافيشهها : أن هذه المعلومة 
المستقرة في ذهن المعلم قد أضاف إليها من قوته المفكرة ما يمدها بأسباب دفعها 
إلى الأمام؛ وبأسباب إزالة الغموض عنها حتى تفهم. 

من أجل هذا كان التعليم بواسطة المعلم فيه روح الحركة الفكرية. وفيه نقل 
التجارب الماضية إلى الأجيال التالية بأفضل طريق وأأمن السبل. 

وهاتان الوسيلتان الأولى والثانية من سعة الشمول واتساع الصدرء مسا 
يجعلهما يفيدان في تحصيل جميع العلوم مع اختلاف الدرجة بينهما. 


والمصنف معنئ بعلوم الشريعة والعقيدة؛ وإن كان الحديث الذي استشهد به 
فيه من العموم والشمول ما يجعلنا نعمم المبدأ ليشمل جميع العلوم؛ وأنجع الوسائل 
لتحصيلها. 

والمصنف عنده وجهة نظر إذ هو يققد للتصوف, ولسو فستح المجال 
للاستطراد خرج الموضوع من يدهء واتسع الأمر على موضوع بحثه. 

وعلوم الشريعة والعقيدة أكثر التصافًا بهذه الوسيلة الثانية مسن وسائل 
التعليم ؛ إذ إن أخذ علوم الشريعة عن طريق العقل المستقرء والمطالعة المنفردة» أو 
عن طريق الحواس وحدهاء تؤدي بسالك هذه الطرق إلى خطر عظيم؛ ومن أجل ذلك 
وجدئا الأباء والأجداد يحذرون الأبناء والأحفاد من أن يأخدوا العلم من السطور فضلاً 
عن الاقتصار على ما تأتي به الحواس. 

إن علوم الشريعة والعقيدة على كل حال أكثر التصاقًا بهذا المنهج ٠‏ أو تلك 
الوسيلة التربوية التي بمقتضاها يجب علينا أن نأخذ العلم على أستاذ» وأن نتلقسى 
مسائل الشريعة والعقيدة على يد معلم. 

والأصل في المعلم أن يكؤن هو المّشرع وهو الله (عز وجل): (الرحمن. علم 
القرآن. خلق الإنسان. علمه البيان) 1 الرحمن : 4-١‏ ]. (اقرأ باسم ربك الذي خلق. 
خلق الإنسان من علق. اقرأ وربك الأكرم. الذي علم بالقلم. علم الإنسان ما لم يعلم) 
[العلق : ١‏ - 5]. غير أن سنة الله قد جرت في أن يكون له بينه وبين عبساده 
سفراءء ينقلون مطلوبات الله عنه إلى خلقه وهم الرسل (عليهم السلام). وكل رسول 
يأتي عليه أن يبلغ أمته ويشرح لهم ما عم عليهم؛ حتسى يتسركهم على المحجة 
البيضاء ليلّها كنهارها لا يزيغ عنها إلا هالك. 

كما اقتضت سنة الله أن يورث النبي أمته العلم» وتكون هذه خاصيته؛ إذ 
الأنبياء لا يُورّئثون درهما (فما تركوه من هذا الجدس صدقة) وإنما ورثوا العلم, فمن 
أخذ به أخذ بحظ وآفر. 

وعلى هذا يكون مدلول عبارة المصنف قد وضح وظهرء ونَفْضْ عنه كسل 
غمورض.. 


بقى أن نقول : إن المصنف قد استشهد بحديث قد عمدنا إلى تجزيئه» كل 
عنصر من الفكرة يأخذ منه بقدر احتياجه. 

١‏ وما أخذناه من الحديث الذي استدل به (وعبارة الحديث أشمل) هو قوله 
(صلى الله عليه وسلم) : (إنما العلم بالتعلم ..) إلى آخر ما قال؛ ولفظه عند الطبراني 
في الأوسط وفيه زيادة: هي: (ثلاثة من كن فيه لم يسكن الدرجات العلا ولا أقول 
لكم الجنة : من تكهئن؛ أو استقسم, أو رده من سفز تطير) [ انفرد به عن سفيان 
محمد بن الحسن ]. 

وهو قد ذكره ابن حجر في الفتح » وعزاه لابن أبي عاصم والطبراني مسن 
حديث معاوية بلفظ : (يا أيها الناس تعلمواء إنما العلم بالتعلم» والفقه بالتفقه» ومن 
يرد الله به خيرا يفقهه في الدين) وإسناده حسن. 

واللفظ الذي نقله المصضنف هو في الأوسط للطبراني كما رأيت برقم 
(557): وذكره ابن نعيم في الحلية )١74/5(‏ عن أبي الدرداء (رضى الله عنه). 
وقفة قبل الاستمرار :- 

وبعد تحليل عبارة المصنف على هذا النحوء يتضح أننا قد أخذنا من ظضاهس 
عبارة المصنفء أنه يميل كل الميل إلى أن تقل العلم من السلف إلى الخلف؛ وممسن 
الآباء والأجداد إلى الأبناء والأحفاد» يجب أن يخضع إلى نظام صارم؛ يكون فيه 
العامل الإنساني هو العامل الحاسم. 

وقد فرغنا من شرح هذا الظاهر من عبارة المصنف. 

غير أن العبارة بظاهرها تحتل أمرًا آخرء وهو أن يكون المصنف قد قصد 
إلى القول: أن القوم (وهو منهم) يرون أن أخذ العلوم الشرعية والاعتقادية لابد أن 
يكون عن الققهاء ورجال العقائد؛ بحيث يجب أن نتوجه بأشد اللوم وأعنفه إلى كل 
إنسان يقول: إنه معفئ من قراءة الفقه والعقالد» غير مطالب بمذاكرة الأحكام فيهما 
مذعيًا أن مطالعة العلوم والأحكام من هذه الأبواب لا يزيد على أنه في مجال التعلسيم 
نوع حجاب. 


وظاهر عبارة المصنف لو حملناها على هذا الوجه. لكنا بهذا الحمل قد 

وافقنا الكثيرين» بل الجمهور من رجال التصوف الذين أكدوا: أنه لا يجوز لأحد مسن 
الناس مهما علت درجته؛ وسمت مرتبته أن يعتبر الإلهام م-صدرًا من مسصادر 
التشريع؛ إذ إن هذه المرتبة قد قُصرت على الأنبياء وحدهم. 

فنحن نتأمل فيما كتبه الإمام الشعراني مثلاً لنتعرف على رأيه في هذا 
المجال: قال: [ " قد زل في هذا الباب خلق فضلوا وأضلوا " » ولنا في ذلك مؤلسف 
' سميته: 'حد الحسام في عنق من أطلق إيجاب العمل بالإلهام» "وهو مجلد لطيف'"]. 

وإليه في الموضوع نفسه قوله: [ ' دوروا مع الشرع كيف كان؛ لامع 
الكشف فلأنه يخطئ , وينبغي إكثار مطالعة كتب الفقه» عكس ما عليه المتصوفة 
الذين لاحت لهم بارقة من الطريق فمنعوا مطالعة إلفقه ! وقالوا: إنه حجاب! جهسلاً 
منهم']. 

وعلى هذا التوجه جهابذة القوم وعلماؤهم في الماضي والحاضر. 

ففي الماضي من نحو : شيخ الطريقة الإمام الجنيد كما هو واضسحٌ فسي 
ترجمته في القشيرية» وفي طبقات الصوفية .. وغيرهما. وفي الحاضر المعاصر من 
نحو الشيخ شهاب الدين محمود الآلوسي على ما هو ظاهرٌ في أكثر من مكان مسن 
تفسيرهء الموسوم 'بروح المعاني' ٠‏ خاصة وهو يتحدث في تفسيره لسورة الكهسف 
وفي قصة موسى والخضر منها. 

هكذا تبين لنا ظاهر .عبارة الشيخ» وهي حمالة للوجهين جميعا. 

ونظرًا لمكانة الشيخ العلمية أجدني متحمسا لفهم عبارة الشيخ على هذا 
العموم. 
الإلغام الصونفي : - 

قال المصئف : (وما تفيده العبادة والتقوى إنما هو فهمٌ يوافق الأصول 
ويشرح الصدور. ويوسع العقول). 
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لقد تبين لنا مما سبق أن هناك طريقين من طرق تحصيل المعارف ونقلها 
بالتربية والتعليم» وهما طريقان يعتمد أحدهما على الحواسء ويعتمد الثاني على 
العقل بمساعدة الحواس. 

والكلام في هذين الطريقين كثير يُطلب في مظانه. 

كما تبين لنا أن المصنئف متحمس في تعليم علوم الشريعة والعقيدة؛ إلى أن 
يكون ذلك كله بواسطة المعلم والمربي الذي يأخذ طلبته وطلاب العلم الذين يقصدونه 
بأسباب التعليم والتربية المعتادة. 

وهو في هذا النص الذي بين أيدينا يستدرك على قارئه وسامعه؛ لعل القارئ 
والسامع يكونان أو أحدهما قد فهم أن المصنف ينفي المصدر الثائث مسن مصادر 
المعرفة والذي يقول الصوفيون به؛ وهو هذا المصدر الإشراقيء أو الإلهامي؛ والذي 
يكون فيه العلم لدنيًا. 

والمصنف يؤكد أنه لا يستطيع لا هو ولا غيره نفي هذا المصدر أو التئكفر 
له؛ إذ لو قد تنكر له لوجد في وجهه الصوفيون أصحاب التجارب. وغير الصوفيين 
المشتغلين بغير العلوم الشرعية؛ بل وغير هؤلاء وهؤلاء حتى من عوام الناس الذين 
انصرفوا عن العلم إلى الصنائع. أو غيرها من مصادر تحصيل الرزق. 

وهذا الإجمال يأتي في تفصيله أن نقول: إن الله (عز وجل) قد بين لنا أنه لم 
يشأ أن يسد باب الإلهام على عباده. حتى ولو لم يؤمنوا به؛ فأنا وأنت والناس 
أجمعين نجد أنفسنا وقد عجزنا أن نحكم في مسألة معينة:» أو نجد الحل لمعضلة 
بعينهاء فننصرف عن الحكم وعن الحل إلى ما يشغلناء وفجأة نجد الحكم أو الحل قد 
انصب علينا صبًا بغير مقدماتء فإذا اختبرناه حكمًا وجدناه حكمًا ملاثئمًاء وإذا 
اختبرناه حلاً وجدناه حلاً مناسبًا. وقد يكون الذي انصب عليه هذا وذاك من غير 
المهتدين؛ بل ومن غير المؤمنين. 

هذا أمر قد جربه المؤمن والكافرء والضال والمهتدي؛ وسموه في عُرفهم 


وعرفوا الحدس -على نحو ما قال صاحب التعريفات ص- بأنه هو : 
زسرعة انتقال الذهن من المبادئ إلى المطالب؛: ويقابله الفكرء وهو أدنسى مراتسب 
الكشف]. 

ويمائل الحدس : الإلهام؛ ولكنه أخص منهء أو قل: إن مجال الإلهسام يكاد 
يفارق مجال الحدسء وأن الإلهام له مصدره الذي يصرح به المهتمسون ؛ غيسر أن 
الحدس على ما لاحظناه من التعريف : حركة حيوية ينتقل فيها السذهن مسن طسرح 
المشكلة إلى الحل أو الحكم بدون مقدمات. 

والإلهام يعرفه المشتغلون بالتعريفات بأنه : [ ما يلقي في الروع بطريسق 
الفيض. وقيل الإلهام : ما وقع في القلب من علمء وهو يدعو العمل من غير استدلال 
بآية ولا نظر في حخة؛ وهو ليس بحجة عند العلماء إلا عند الصوفيينء والفرق بينه 
وبين الإعلام؛ أن الإلهام اخص من الإعلام؛ لأنه قد يكون بطريق الكسبء وقد يكون 
بطريق الشبيه]. 

استدرك المصنف على.قارئه وسامعه فيما عسى أن يكون قد مسبق إلسى 
وهمه أن ينكر المعرفة بواسطة الإلهام» فأكد بفحوى هذا النص أن الإلهام أمرّ واقع 
لا يسع أحدّ جهله. ولا يجوز لأحد فوات إدراكه. 

غير أن الإلهام عنده وغ غيره من أهل الله وخاصته .. مشروط بالعبادة 
والتقوى؛ فبالعبادة يلتزم العيد منهج ربهء وبالتقوى يحقق المرء في نفسه صدق 
التوجه إلى الله» وهما أمران. عظيمان كما ترى. 

غير أن القارئ والسامع لما يذكره المصنف تدركه الحيرة بعدها الحيسرة. 
فيتساءل عن هذا الإلهام عن المصنفء هل هو وسيلة من وسائل المعرفة والإدراك. 
أم لاء فإذا لم يكن وسيلة من وسائل المعرفة والإدراك؛: فالاعتراف به هنا لا قيمة له 
وإذا كان وسيلة من وسائل المعرفة والإدراك ولم يكن. مصدرًا من مصادر التشريع 
فما قيمته. وما المجال الذي يعمل فيه ؟ 

والمصنف قد أدرك هذا التساءل من قارئه فتصدى للإجابة عليه. 
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وخلاصة الحواب : أن الإلهام وإن لم يكن مصدرًا من مصادر التشريع؛» 
لكنه وسيلة من وسائل المعرفة. 
ومعرفته لها ثلاثة فوائد : - 
0-١‏ تسديد العاملين» والفتح عليهم بكل ما يتوافق مع العلوم الأصيلة المأخوذة 
عن إلكتاب والسنة» وبما يزيدهم فهما وتثبيتاء وعرفانا وتحقيقاء أما ما جاء على 
غير ذلك؛ مما لا يتوافق مع الشريعة: فلا يعتبر علمًا أو منحًا أو كشفاء بل ضلالاً 
وتغريرًا واستدراجا. 
؟-1- شرح صدور أهل التقوى؛ مما يزيدهم يقينا من أنهم على الحق؛: ويخفف 
عنهم بعض مشقات المجاهدة. 
*-- توسيع مدارك وعقول أهل التقوى, بالإفاضة عليهم من دلائل اليقينيات. 

وينبه المصنف بعد أن فرغ من هذا الاستدراك إلى لفظة لا يقصد إلسى 
مدلولها الوصفي, وقد سبقت على لسانه فاعتبرها من قبيل المجازء وهي كلمة 

والفهم : عملية عقلية؛ وهي ليست من مدلول الإلهام بلا شك, فقال: 
(وقولنا فيه: ' فهم' , تجونٌ ما . لإثبات أصله لا غير, فاعرف ما أشرنا إليه). 
كيفيات الإلغام الصوفي : ٠‏ 

قال المصنف : (ثم هو منقسم لما يدخل تحت دائرة الأحكام؛ ومنه مالا 
يدخل تحت دائرة العبارة. وإن كان مما تتناوله الإشارة. 

ومنه ما لا تفهمه الضمائرء وإن أشارت إليه الحقائق. مع وضوحه عند 
مشاهده, وتحققه عند متلقيه). 

والمصنف ينهي حديئه ني هذه القاعدة ببيبان كيفيات الإنلقام. وهسي 
متنوعة باعتبار ذاتها. كما أنها تتنوع باعتبار الملهم بفتج اللام التي تتصل به. 
-١‏ فمُن هذه الإلهامات ما يدخل تحت دائرة الأحكام التي تعلمناها من الشريعة 
والعقيدة وقرأناها في كتب الفقه والعقائدء فيدركه المُلّهم ليكون أكثر تثبينًاء وأعلسى 


م 
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- وقد يكون الإلهام قد انصب في رُوع صاحبه بضم الراءء والعبارة لا تسعه. 
فكانت الإشارة في موضوعه هي أقرب الدلالات عليه. 
2020-9 ومن الإشهامات ما يعلو على مدركات السرء, لكن حقائق الأشياء التي علمناها 
وتعلمناها دالة على مثله. 

وهناك من الخواصء؛ وخواص الخواص من يتيح الله لهم إدراكه » وهم أهل 
الشهود والتلقي. 

وهكذا يكون المصنف قد أبان عن مقصده من هذه القاعدة بغاية الوضوح, 
وبين موقفه من نظرية المعرفة الصدوفية بغاية الجلاء. 
إضافة محقومة : . 

قال المصنف نقلاً عن رسول الله (صلى الله عليه وسلم) : ("إنما العلم 
بالثعلم» وإنما الحلم بالتحلم؛ ومن يطلب الخير يؤتّه؛ ومن يتق الشر يوقّه). 

هذا الحديث قد تكلمنا عنه قريبًا من حيث الدلالة إلى بعض أماكن وروده., 
ومن حيث شرح الجملة الأولى منه وهي قوله (صلى الله عليه وسلم) : "إنما العلم 
بالتعلم'". 

وظهر مما قلناه : أن هذه الجملة تخدم غرض المصنف من إيراده هنا. 

غير أن للحديث دلالة أشملء وهو أنه يعالج الإنسان من حيث إن له قوتين: 
نظرية وعملية. 

ولقد تحدثنا عن القوة النظرية بما يوفي غرض المصنف هنا. 

أما القوة العملية وهي التي تشغل مساحة من كلام النبي (صلى الله عليه 
وسلم) ‏ فإنه مما يجب أن نشير إليه هنا إشارة يكمل بها القولء وتتم يها المعالجسة 
على نحو ما من الإتمام؛ وعلى نحق ما من الكمال. 


- ١هإو‎ 


قنقول : في خلق الإنسان : أنه وهب مقدرة على السلوك؛ وقدرة علسى 
الفعل؛ تحكمه عمليات نفسية على أساس منها تتحدد مسئولياته التي تصل به إلسى 
الجزاء في الدنيا والآخرة. 

والسلوك الإنساني عجيبء فنحن نبدأ منه حين نريد تكون الملكقات في 
الإرادةء فإذا تكونت الملكات في الإرادة» تتولى هذه الملكات دفع الإنسان إلى السلوك 
من غير مجهودء ومن غير روية أو تفكير. 

وحديث النبي واضح الدلالة؛: قوي الإرشاد إلى التربويين» كي يسلكوا إلى 
التربية هذا الطريق الصاعد النازل إن شئت هذا التعبير» أو الداخل الخارج إن عنت 
لك هذه العبارة ؛ فالمربي يبدأ من السلوك ليكون الملكات؛ فإذا تكونت الملكات فتح 
لها الطريق من الداخل إلى الخارج. لكي تحمل الجوارح على الأداء والاستمرار فيه. 

وفي طرق الحديث النبيوي الشريف طرق قد اقتصرت على الجانب النتغفري 
فقط. كقوله : 'إنما العلم بالتعلم؛ والفقه بالتفقه» ومن يرد الله به خيرًا يفقهه في 
الدين". 

ومن طرق الحديث طرق قد تناولت الأمرين جميعًا على نحو ما معناء ففي 
الجانب العملي يقول النبي : ( .. وإنما الحلم بالتحلم » ومن يطلب الخير يؤته؛ ومن 
يتق الشر يوقه ' . 

وسبحان من وهبه جوامع الكلم. 


* #»# ا ة» 


ب سام د 


القاعدة السادسة والعشرون 
بين الفقه والختصوف 
الدلالة والمرتيه 


حكم الفقه عام في العمومء لأن مقصده إقامة رسم الدين» ورقع متاره. 


وإظهار كلمته. 
وحكم التصوف خاص في الخصوصس. لأنه معاملة بين العبد وربه؛ من غير 
زائد على ذلك. 


فمن ثم ضح إنكار الفقيه على الصوفي؛ ولا يصح إنكار السصوفي علسى 
الفقيه؛ ولزم الرجوع من التصوف إلى الفقه [ فيالأحكام والحقائق لا بالنبذ والترك] 
وصح الاكتفاء به دونهء ولم يكف التصوف عن الفقه؛ بل لا يصح دونه؛ ولا يجوز 
الرجوع منه إليه إلا به» وإن كان أعلى منه مرتبة: فهو أسلم وأعم منه مصلحة. 

ولذلك قيل: كن فقيها ضوفياء ولا تكون صوفيًا فقيها. 

وصوفي الفقهاء أكمل من فقيه الصوفية وأسلم ؛ لأن صوفي الفقهاء قد 
تحقق بالتصوف حالاً. وعملاً » وذوقاء بخلاف فقيه الصوفية؛ فإنه المتمكن من علمه 
وحاله؛ ولا يتم له ذلك إلا بفقه صحيح وذوق صريحج ؛ فلا يصح له أحدهما بدون 
الآخرء كالطبيب الذي لا يكفي علمه عن التجربة ولا العكس. فافهم. 
الشسرح : ه 

أهسلان : هذه القاعدة تعد من أهم القواعد التي تناولها المصنف في قواعده 
تلك؛ فقد أدار هذه القاعدة على أصلين مهمين» تحدث في أهدهها : عن العلاقة بين 
هذين اللفظين (الفقه: والتصوف) من حيث مدلول كل منهما وما صدقاته؛ فظهر له 
من المقارنة أن العلاقة بين هذين اللفظين هي علاقة العموم والخصوص المطلسق» 
فأجرى عليهما أحكام هذه العلاقة كما يعرفها العلماء. 


- ١م‎ 


كما تحدث في ثانيهما : عن المرتبة التي تخص العاملين بمقتضى أحكام 
الفقه, وأحكام التصوفء وما يجب تقديم العمل بمقتضاه من كل منهماء والأمساس 
الذي يحكم هذا الوجوب. 

وسنرى أن الرجل قد عالج هذين الأصلين بدقة ومهارة؛ وفنية لا معقسب 
عليها. 
الفقه والتصوف والعلاقة بينهها : - 

قال المصنف : (حكم الفقه عام في العموم؛ لأن مقصده إقامة رسم السدين» 
ورفع مناره؛ وإظهار كلمته . 

وحكم التصوف خاص في الخصوص ؛ لأنه معاملة بين العبد وربه. من غير 
زائد على ذلك). 

لقد تامل المصنف هنا في لفظتي (الفقه؛ والتصوف) من حيث ما صدقات كل 
واحدة منهما في خارج الذهن:؛ فلفته هذا التأمل إلى وجوب النظر منطقيًا في العلاقة 
بين كليين؛ يمكن أن تقوم بينهما علاقة ما من حيث الماصدقات. 

وانلحصرت هذه العلاقات بين الكليات فيما يسميه المناطقة بالنسب الأربع؛ 
لأن العلاقة بين كليين: إما أن تكون منفصلة متباينة» وإما أن تكون متطايقة؛: وإما 
أن تكون علاقة العموم والخصوص المطلقء, أو تكون علاقة العموم والخصوص 

والذي يهمنا التنبيه عليه هناء هو أن تكون العلاقة بين الكليين مسن حيث 
الماصدقات لكل منهماء هي علاقة العموم والخصوص المطلق. 

وهذه العلاقة بين الكليين تتحقق فيما إذا كان أحدهما أعم من الآخر. بحيث 
يشمل جميع ما صدقاته ويزيد عليها ما صدقات أخرى؛. يصدق الأعم عليها ولا 
تندرج تحت الكلي الآخر الذي يدل على مجموعة من الماصدقات لا يدل على غيرهاء 
وكلها داخلة تحت الكلي الأعم. 

فأنت ترى حين تتأمل في المعدن والذهب أن المعدن والذهب كليهما لفظ كلي 
تحته أفراد يصدق في الدلالة عليهاء وهي تندرج تحته» غير أن لفظ (المعدن) يشمل 


امهم - 


أفراد الذهب ويضمها ضمن ما صدقاته: ولكنه يزيد عليها ما صدقات أخرى له تشمل 
مفردات جميع المعادن » من نحو : الفضةء والحديد. والنحاس ... الخ: فاستحق لفظ 
(المعدن) وصف الكلية المطلقة. 

دالا لدف )الواح ره بحي بم يطتلى في القارج إلااكلى تر 
اشتملت على خاصية (الذهب) فقط ؛ فلم د يستحق لفظ (الذهب) إلا وصف الخصوص 
المطلق. 

وبهذين الوصفين للكليين» وبالجمع بينهماء كان وصف العلاقة بينهما 
بوصف العموم والخصوص المطلقء أو المطلقين. 

ولقد التفت المصئف هنا إلى هذا الضرب من العلاقة » حيث وجده من خلال 
تأمله متحققًا بين الفقه والتصوف. 

فمن أحكام الفقه ولوازمه. أنه : يقصد أولاً إلى رسم الدين؛ وثانيًا إلى رفع 
منار هذا الدين» وثالثًا أنه يعمل على إظهار كلمته. 

وقد تتحقق هذه المقاصد مدفوعة بصدق التوجه إلى الله» وقد يعتريها نقص 
من هذه الجهة. 

أما التصوف. فليس له من الأحكام واللوازم إلا أن يكون راسمًا للمعاملة بين 
العبد وربه؛: محكوما بصدق التوجه إليه وحده. 

وأنت خبير الآن ولا شك بأن ما يصدق عليه التصوف هو جزء ما يسصدق 
عليه الفقه؛ فاستحق التصوف وصف الخصوص المطلقء وان الفقه قد اشتمل علسى 
ما صدق عليه التصوف؛ وزاد عليه ما صدقات أخرى» فاستحق وصف العموم 


المطلق. 
فانحصرت العلاقة لذلك بين هذين الكليين في دائلسرة العمسوم والخصصوص 
المطلق» واستلزمت أحكامها.- 


أحكام العلاقة بين التصوف والفقه : . 
قال المصنئف : (فمن نَم صح إنكار الفقيه على الصوفيء ولا ي-سصح إنكسار 
الصوفي على الفقيه؛ ولزم الرجوع من التصوف إلى الفقه [ في الأحكام والحقائق 


- ١همها‎ 


بالنبذ والترك]. وصح الاكتفاء به دونه ولم يكف التصوف عن الفقه. بل لا يصح 
دونهء ولا يجوز الرجوع منه إليه إلا به). 

لقد ثبتت العلاقة إذا بين الفقه والتصوف على النحو الذي ذكرتاه . 

وهذه العلاقة تستلزم مجموعة من الأمور أو الأحكام التي ينبغي مراعاتها. 

وهذه الأمور وتلك الأحكام مهما تعددت وتنوعت, فهي كلها دائرة على أصل 
واحدء هو أن أحدهما يجب اتخاذه مرجِعا للآخر. ١‏ 

ومن الطَبَيعيّ أن يكون العام هو مرجع الخاص وأصله؛ حيث إن الخاص 
تتحقق دوراته داخل إطار العام لا يجوز له أن يخرج عن هذا الإطار. 

ومع هذا التأصيل؛ فإن المصنف يذكر أمورا وأحكامًا ثلاثة» كلها تترتب على 
هذه العلاقة » كما تترتب على أصل المرجعية الذي ذكرناه؛ أو هي منبثقة عنه. 
ومن أوائل هذه الأحكام. أو نلك الأمور التي يجب مراعاتها : ٠‏ 
0-١‏ أن الفقيه يوصفه هو المرجع ٠‏ وبوصف أن الفقه أعم وأشملء من حقه أن 
يراجع المتصوف في أمور الشريعة» وأن يصحح له شيئا من ممارساته التي يسرى 
الفقيه أنها منفصلةٌ عن الدليل» وليست هذه الخاصية للمتصوفء إذ المتصوف أهم 
خواصه أنه عابد مجتهد في عبادته المحمولة على صدق التوجه إلى الله يَقصد بها 
وجهه ويبتغي بها رضاه. 
2-0-1 ومن الأحكام التي يجب مراعاتها وهسي مترتبة على علاقة العموم 
والخصوصء؛ أن المتصوف ينبغي أن يتخذ الفقيه له مرجعًا يرجع إليه ؛ ولو اقتضى 
الأمر أن يكتفي سالك الطريق بالفقه دون التصوف لما ضره ذلك؛ إذ إنه لا يمكن 
الاكتفاء بالتصوف عن الفقه؛, في حين أن الاكتفاء بالفقه عن التصوف وارد. 

والمصنف هنا قد توجس خيفة من المجادلين الذين خرجت قلوبهم؛ فيتخذون 
من عبارته التي تفيد الرجوع إلى الفقه تكأة يستندون إليها ابتغاء الفتنة:؛ وابتفاء 
حملها على غير مَخملهاء فرجع بها إلى محكم الكلام؛ وقاطع الدلالة» فأكد أنه حين 
قال بوجوب الرجوع إلى الفقه, إنما يقصد رجوع المستسلم لأحكامه؛ وليس رجوع 


- ١ اث‎ 


الذي يعدّل في هذه الأحكام طبقًا لهواه نابدًا للفقه خلف ظهره. فسد المصنف بهذا 
التنبيه» الطريق على كل مبتغى الفتنة؛ وهم كثيرون. 
“20-9 وإجمال القول : أن التصوف يرجع إلى الفقه؛ ولا يرجع الفقه إلى التصوف؛ 
فإن أراد المتصوف أن يعود إلى الفقه. ثم يرجع إلى اتسوك باحكا الفقه تضبطه. 
وتحدد مسارهء جاز له ذلك أما لو خرج من الفقه وذهب إلى التصوف بدون فقه؛ 
فإنه بهذا النوع من الخروج يضل الطريق ولا يبصر الهدف. 
الحلاقة بين التصوف والفقه في الحرقية : ء 

قال المصنف : (وإن كان أعلى منه مرتبة؛ فهو أسلم وأعم منه مصلحة. 

ولذلك قيل: كن فقيهًا صوفيّاء ولا تكن صوفيًا فقيهًا. 

وصوفي الفقهاء أكمل من فقيه الصوفية وأسلم؛ لأن صوفي الفقهاء قد 
تحقق بالتصوف حالاً . وعملاً » وذوقًا » بخلاف فقيه الصوفية؛ فإنه المستمكن مسن 
علمه وحاله. ولا يتم له ذلك إلا بفقه صحيح وذوق صريح: لا يصح له أهدهها بدون 
الآخرء كالطبيب الذي لا يكفي علمه عن التجربة ولا العكس). 

الآن: وقد وصل المصنف إلى مرحلة يقارن فيها بين المتصوف والفقيه من 
حيث الرتبة وعلو المرتبة» وما إذا كان يترتب على ذلك اعتبار أهسدهما أولاً ومقدمًاء 
واعتبار الآخير ثانيًا أو تاليّاء والتبرير لكل ذلك كل حال بما يناسبها. 

والمصلك مزاع و الأفسلية و الأزلرة نز جاتهية ببزاعة مطلقة 7م كس 
الأسباب التي تريح كل حكم: وتضبطه على وضعه. وفي مكانه من مسألته. 

وأنا أحب هنا أن أفصل بين أمرين : بين المرتبة من جهة؛ والأوليسة مسن 
جهة أخرى. 

أما الفقه والفقيه.فلهما الأولية في الأخذ بمسائل الفقه وأحكامه عن الفقيه 
واجتهاداته؛ وتقديم ذلك على المتصوف والتصوف. 

وسبب ذلك التقديم هو ما للفقه من عموم في الأحكام» وشمول في مراعاة 
السلوك والعمل ... إلى غير ذلك من أمور كثيرة يجمعها وصف (المسصلحة العامة 
والخاصة)؛ ومصلحة العموم - على ما عليه الإجماع - تقدم على مصلحة الخواص. 


/اهؤ د 


وبالمقابلة والمقارنة نجد اهتمام التصوف إنما هو منسصبُْ على مصلحة 
الخاصة. 

من هنا يكون أمر الأولية قد انحسم لصالح الفقه والفقهاء لارتباطه 
بالمصلحة يصرف النظر عن مرتبة الفقه والفقهاع. 

ولنا نظرة أخرى فيما يتعلق بالمرتبة . 

وفي هذا المجال نقول مع المصنف : إن المتصوف من حيث المرتبة يكون 
أعلى قامة من الفقيه؛ لأنه لا يكون متصوفًا إلا إذا فقه الشريعة أولاً ؛ ثم عمل 
بمقتضاها وهو يأخذ في طريقه إلئ الله حجريصا أن يكون قصده له وحده: قد نفض 
عن قلبه كل ما سواه. 

وأنت إذا ما فصلت المنفعة عن المرتبة استقام أمامك الأمرء وقبضت على 
ناصية فصل الخطاب. 
بيه عشم : - 

ولابد قبل أن نرحل عن هذه القاعدة أن نقول: إن التصوف والفقه بينهما من 
التكامل المحتوم ما لا يسع المفكر جهله؛ وأن هذا التكامل لا يتخذ من الهرم المقلوب 
أساسًا له فيبدأ بالتصوف, ثم يثني بالفقه؛ وإنما على العاقل أن بلتزم الواقع؛ فيبدأ 
بالفقه ثم يثني بالتصوف ليكون رأس الهرم وتاجه العظيم. 

وقديما قالوا : (كن فقيها صوفياء ولا تكن صوفيًا فقيها؛ فصوفي الفقهاء 
أكمل من فقيه الصوفية وأسلم). 

وفي علوم العصر: لا يجوز الفصل بين العلم .والعمل بمقتضاه؛ فالطبيب إذا 
لم يمارس في الواقع فيطبق نظريته؛ لا يصلح في مهنته؛ والممارس الذي لا يقرأ في 
الطبء لا يصلح في مهنته. 

فتأمل. 


ره ١‏ سيم 


الفاعدة السابعة والعشرون 
في توجيه قبول اختلاف أهل السنة فيها بينهم 
وردهم خلاف غيرهم في ضوء الأسماء والأحكام 

الاختلاف في الحكم الواحد نفيًا وإثباناء إن ظهر انتناءً أحدهما على أصل لا 
يتم الاحتجاج به فهو فاسد؛ وإن أدى إلى محال فهو باطل. ْ 

بخلاف ما ظهر ابتناؤه على أصل يتم الاحتجاج به ولا تَنَعٌ الحجة من يد 
مخالفه؛ حيث يكون الكل صحيحاء ومن ثم نفرق بين خلاف واختلاف. 

فنكفر من آل قوله لمحال في معقول العقائد» ونبدع من آل به ذلك في 
منقولها إن التزم القول باللازم» وإلا ننظر في شبهته؛ فتّجري له حكمها على خلاف 
بين العلماء في لازم القول. 

ولا نكفر ولا نبدع من خرج لازم قوله عن محالء إذ لا نجزم بفساد أصله 
مع احثماله. ْ ْ 

وبهذا الوجه يظهر قبول خلاف أهل السنة بينهم؛ مع ردهم للغير عمومًاء 
وهو جار في باب الأحكام الشرعية؛ في باب الرد والقبول. فتأمل ذلك تجده؛ 
وبالله التوفيق . 
الشسرج ٠:‏ 

هذه القاعدة تحتوي على مجموعة من الأسْماء والأحكامء يستفيد منها 
صاحب التوجه الصحيح في تحديد العلاقة الدينية والاجتماعية » بينه وبين إخوانه 
الذين يشاركونه الوجود. ويشاطرونه الاجتماع. 

وفي هذه القاعدة حشد مما يُعرف عند علماء العقائد اصطلاحًا ب-- 
الأسماء والأحكام - وما تدل عليه الأسماء منضبطة بقواعد الدلالات » وما تُبنى عليه 
الأحكام من أساس صريع. أو ما يُقاس على هذا الأساس الصريح. 

لقد حشد المصنف قاعدته هذه بهذه الحشود المهمة يخاطب يها أصحاب 
الفهوم الدقيقة. 
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وما فعله المصنف هنا يفرض علينا أن نصنع خلفية لهذه القاعدة ٠‏ تجعلها 
تبدي أسرارها وتمنح أسباب فهمها. 

وهذه الخلفية التي نعتزم بفضل الله إنشاءها » ستقدم للقارئ معلومات تتصل 
بالأسماء والأحكام؛ والأسس التي تُبنى عليها الأحكام » والدلالات المتصلة بالأسسماء 
في أضيق الحدود ؛ بحيث نعطي القارئ فرصة لفهم القاعدة. والوقوف على قصد 
المصنف منها من غير إطالة » مخافة السآمة والملل. 
الكفر والتكفير : . 

ومن بين هذه الأسماء وأحكامها : الكفر يَسمْ به المرء غيره؛ وينسبه إليه, 
من خلال جملة تفيد ذلك؛ يتناولها أرباب العقائد والمشتغلون بعلوم الشريعة ؛ بقصد 
الحكم على قائبهاء وفهم ما يترتب عليها. 

والكفر عند اللغويين مفردة قصارى ما تُفيده هو : الستر والجحودء والإنكار 
والإخفاء؛ فيقال: كفر بالنعمة كفورًا : جحدهاء وكفر الشيء يكفر : ستره. وكفر الله 
ذنيه : محاه. 

وهي عند علماء العقائد واقعة في مقابلة الإيمان. 

واستعمال هذه الكلمة مفردة بهذا الشكل ليس لها مجال فسي التصديق أو 
التكذيب, وإنما هي باعتبارها لفظًا كليًا بإمكاننا أن نتصورهاء وبإمكاننا أن نخضعها 
لأحكام الحد والرسمء أو بعبارة أشمل: يمكننا أن نخضعها لأحكام التعريف. 

والتصور للألفاظ الكلية يعد هو مرحلة التأسيس لإجراء أحكام التصديق 
والتكذيب عليها. 

ومن أجل ذلك فإنه لا يُعدُ من قبيل المفيد أن نقف طويلاً عند هذا الاسم؛ بعد 
أن تبين لنا إمكان تصوره. إذ لابد من إدخاله في جملة يكون هو أحد أركانهاء ثم 
نرمي بها بريئاء أو نرمي بها آثما. 

من هنا ومن هنا فقط , يمكن أن نُخضع الجملة التي نرمي بها بريناء أو 
نقرر بها حالة آثم للفهم والتحليل؛ ومعرفة الحكم الذي انصب على من رمى بهنذه 
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الجملة ونسب إلى الكفر؛ والأحكام المترتبة على مصداقية نسبة الحكم بالكفر» 
وتطبيقها عليه. 

وكثيرٌ من الفقهاء إن لم يكن جميعهم: يتوقفون كما توقفنا عند هذه الجملة 
التي رمى بها البرئ أو الاثم لفهم معناهاء ولفهم مراد قائلها من نسبة هذه الجملة 
إلى من نسبت إليه. 

فالقائل قد يقول لغيره : إنه كافرء وذلك يرجع إلى الإخبار عن مستقره فسي 
الدار الآخر, وأنه في النار على التأبيد. وعن حكمه في الدنياء وأنه لا يجب القتصاص 
بقتله ولا يمكن من نكاح مسلمة؛ ولا عصمة لدمه وماله إلى غير ذلك من الأحكام. 

وفيه أيصّمًا إخبار عن قول صادر منه وهو كذبء أو اعتقاد وهو جهسل. 
ويجوز أن يعرف بأدلة العقل كون القول كذبّاء وكون الاعتقاد جهلاً . 

هذا أمر من يخبر عن غيره وينسبه إلى الكفرء إذ المُخبر في غاية الأمر لا 
يمكن إلا أن يكون قاصدا إلى أن مقابله لن يدخل الجنة» وأن مقابله يجب أن يفقسد 
عصمة دمه. وملكية ماله. 

والحكم في المجالين الدنيوي والأخروي ليس له. 

والمُخبر كذلك قد يتعدى هذه المنطقة إلى الحكم على عقيدة محاورة بأنه قد 


فقد الإيمان. 
وهو بهذا الحكم على صاحبه لابد أن يستند إلى دليل عقلي؛ وهو أمرٌ شديد 
الصعوبة. 


ومع هذه الصعوبة فإن أهل السنة يعتقدون أن الله (عز وجل) يمدخل مسن 
يشاء في رحمته بقطع النظر عن الأسباب. 

وهنا لابد من الجزم بأن مسألة التكفير وما يترتب عليها هي إلسى الشرع 
وحده؛ وأن ما يترتب عليها من الأحكام يجعلها بسبب ما ترتب عليها أقرب إلى أن 
تكون مسألة فقهية. 

ونعود من جديد فنقول: إن الحكم بالكفر على أحد من الناس لو قد صسدر 
من غيره؛ فإنه لا يُسِلُم للقائل إلا على أساس وضوابط. 
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والقول في جميع مسائل الشريعة والعقيدة: لا يمكان قبوله إلا محكومًا 
بضوابطه. 

فالقاعدة في أصول آلفقه وفروعه: أن من قال قولاً. أو أصدر حكماء فإنه لا 
يُقبل منه إلا إذا كان مستندا إلى أصل مُحتج به. أى إلى قياس على أصل يُحتج به. 

والقول في نسبة الرجل غيره إلى الكفر خاضعٌ إلى ما قلناه؛ إذ لابد لمن 
رمى غيره بالكفر من أن يكون مستندًا إلى أصل يحتج به؛ أو يكون مستندًا إلسى 
قياس على أصل يحتج به فإن هو قد فعل وثبت كفر الذي رماه بالكفر». أجريت عليه 
الأحكام الدنيوية على ما هو الحكم الفقهي, وخَلّد في النار على ما هو الحكم العقدي» 
وكلا الحكمين للمشرع. 

وثبوت هذه الأحكام مقترنة بأدلتها وأصولها لا مشاحة فيه. 

غير أنه لابد لنا أن نتساءل عن الأصل الذي اعتبره الشرع مُستند التكفيرء 
ودليل معرفة الكفر عتد الكافر. 

والأصل الذي ذكره الشرع واعتبره دليل معرفة الكافرء هو : تكذيب النبي 
(صلى الله عليه وسلم) فيما أتى به عن ربهء وعرفت نسبته إلى رسول الله على 
سبيل القطع. 

وتكذيب النبي (صلى الله عليه وسلم) فيما جاء به عن ربه وإن كان مُفضيًا 
إلى الكفر؛ فإن التكذيب على درجات. 
ونمن سنخص كل درجة منها بكلمة يسيرة ليجلو المقام : » 
2-١‏ تكذيب اليهود والنصارىء, وأهل الملل كلهم من المجوس وعبدة الأوشان 
وغيرهم. بنبوته (صلى الله عليه وسلم) وما جاع به عن ربه؛ فتكفيرهم مننصوص 
عليه في الكتاب. ومجتمع عليه بين الأمة. 
2-1 تكذيب البراهمة الذين كذبوا بأصل النبوة: وأنكروا الرسالات قاطبة؛ ومعهم 
الدهرية الذين أنكروا وجود الصانع. 

وهؤلاء وهؤلاء وإن لم يأت تكفكيرهم على الأصل الذي ذكرناه. إلا أن 
تكفيرهم هذا قد جاء قياسًا على هذا الأصل من باب أولى. 


كاد 


إذ البراهمة لم يكذبوا نبوة محمد وما جاء به فقطء وإنما كذبوا بالنبوة على 
الإطلاق» ورفضوا الرسل أجمعين. 

والدهرية رفضوا الصانع أصلاً. 

فبان أن هؤلاء وهؤلاء قد كفروا استنادًا إلى الأصل المذكور من باب .أولى. 
فلاسفة دار الإسلام. وهؤلاء آمنوا بالصائع على طريقتهم؛ وبالنبوة على 
مقتضي فلسفتهم؛ ولكنهم قالوا: إن النيي محمد (صلى الله عليه وسلم) وغيرّه مسن 
الأنبياء, قد جاءوا بالرسالات وفيها مراعاة لمصلحة البشرء إلا أنهم لم يقدروا أن 
يصرحوا ببعض الأمور لقصور أفهامهم ونقص إدراكهم, فقربوها بالمثال على لحو 
ما قالوا: بنفي حشر الأجساد, وعلى نحو ما قالوا: بقدم العالم» وتقدم الله عليه 
بالرتبة» على نحو ما تتقدم العلة على المعلول؛ وعلى نحو ما قالوا: بسان الله يعلسم 
الكليات ولا علم له بتفاصيل الأشياء. 

وهذه أمور إذا قيست إلى الأصل المذكور تبين كفرهم فيها. 

أما ما عدا ذلك من مسائل بحثهم, فقد ظهر مستوى مخالفتهم للأصل فيهسا 
على درجة تجعلنا نبدّعهم ولا نكفرهم, على نحو ما سيظهر من كلام المصنف بعد. 
4- الفرق الإسلامية فيما عدا الفلاسفة من ناحية (وقد فصلنا القول فيهم) وأهل 
السنة من ناحية أخرى (ومقام الحديث لهم). 

وغير هؤلاء وهؤلاء من نحو : المعتزلة:؛ والكرامية؛ والمشبهة على 
العموم. 

وهؤلاء لم يخالفوا الأصل. فهم لم يكذبوا ما جاء به النبي: ولم يطعنوا فسي 
نيوته: ولم يبرروا للتكذيب في مسألة من المسائلء ولكنهم آمنوا بالصانعء وأثبتوا 
للنبي نبوته, واعتنقوا شريعته؛ ولم يردوا له شريعة ولا عقيدة» ولم يتخذوا مسن 
النصوص موقف الرد أو التكذيب؛ ولكنهم تأولوا هذه النتصوص. 

من أجل ذلك كان موقفهم قابلاً للاجتهاد؛ إذ يصعب على أي إنسان يحترم 
فقهه وموقفه أن ينسبهم إلى الكفر وهم من أهل القبلة» ولكن يجوز للفقيه أو المفكر 
أن ينسبهم إلى البدعة, وينصحهم بالرجوع عنها. 


ا 


ه- أناس من الناس لا يكذبون النبي صراحة:ء ولا ينكرون نبوته وأنه رسول من 
ربه؛ وإنما هم يتعلقون بفرع من فروع الدين : كالحج ينكرونه أو ركنا منه. علسى 
نحو ما نسمع في هذا الزمان؛ أو ينكرون أن يكون الحرم وملحقاته هي هذه الأماكن 
التي أجرى فيها النبي شعائر الحج؛ أو يقولون على نحو ما قال المرتدون في خلافة 
أبي بكر : إن الزكاة فريضة جاء بها النبي (صلى الله عليه وسلم)؛: ولكن لا علسى 
الدوام؛ وإنما كانت ضريبة خاصة برسول الله (صلى الله عليه وسلم) يتلقاها هوء 
وليس من حق غيره أن يطالب بها. 

وأمورٌ كثيرة قد ظهرت في زمائنا من هذا القبيل» وهي قد ثبتت عن النبسي 
(صلى الله عليه وسلم) عن طريق التواتر» والتواتر قطعي الثبوت . قطعي الدلالسة 
على العموم؛ يقترن به علم ضروري يخلقه الله (عز وجل) معه في ذهن من توفر 
التواتر لديه. 

وهذا الموقف من هؤلاء ليس كموقف الفرق الذين ذكرناهم من قبل فالفرق 
متأولون ١‏ وكلامهم من قبيل النظرء وهؤلاء رافضون لأصل من أصول الإسلام؛ 
مستند إلى أصل صحيح يحتج به وهو ؛ التواتر » فهؤلاء كفرة» وأولئك مبتدعون. 

ولا يُستثنى من هؤلاء الذين ردوا أصلاً من أصول الشريعة؛ إلاامسن أسلم 
حدينًا ولم يعرف التواتر» ولا الاستدلال به؛ ولم يتوفر لديه؛ فهذا نرجئه إلى أن يعلم؛ 
فإن علم وأنكر كما أنكروا أدرجناه معهمء وإلا ثبتت له السلامة. 
0-5 المكذب بنحو الإجماع : كالنظام وغيره. 

والتكذيب بالإجماع شناعة. 

غير أنه عند العلماء في الاحتجاج به أقوال. 

وهذا الاختلاف يجعلنا لا نكفر من ينكر الاحتجاج به. 

غير أن هنا ما يجب أن ننبه عليه. فإن في الإجماع ما أجمع الصحابة فيه 
على قول أو فعل, ومخالفة إجماع الصحابة شديدة. 

ومع ذلك فإننا نجعل من لم يعتبر الإجماع حجة في كل الاجتهاد؛ قد نبدّعه: 
ولكن لا نكفره بذلك. 
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فإن انضم إلى الإجماع التواتر وهو قد أنكر الكل » وكان ما أنكره متصلاً 
بفرع من فروع الدينء: عاد الحكم فيه إلى ما قبله. 

وإن عاد إلى إنكار نص مؤداه أنه يكذب ببعض ما جاء به النبي من قرآن 
أو سنة؛ كأن يفتح الباب إلى نبوة جديدة» وينكر ختم النبوة بسيدنا محمد (صلى الله 
عليه وسلم) كما رأينا في البابية والبهائية والقاديانية» فقد عاد إلسى مرتبة مسن 
يستحقون الحكم عليهم بالكفر الصراح. 

هذا ما أردنا القول فيه بالنسبة للكفر والتكفيرء فتأمله؛ فهو نافع في حل 
بعض ألفاظ المصتف إن شاء الله . 
الجدعة والمبشذع : ه 

ومن الألفاظ التي يجب مراعاتها هنا (البدعة , والتبديع) . 

والبدعة هي الأخرى لفظ كليء يجب على الباحث أن يتصوره ويّشعر به في 
ذاته أولا » معبرًا عنه إن أراد من خلال التعريف حدًا كان أو رسمًا. 

ثم تأتي الحرهلة الفانية. وفيها : تكون البدعة جزءًا في جملة يُرْضَى بها 
برئ؛ أو يُتحدث من خلالها عن أثم. 

والواضع اللغوي في العربية حين وضع مفردة البدعة لتدل على معناها 
المقترن بهاء كان شمولي النظرة على ما سجلته كتب اللغة ومعاجمها. 

فالمرء إن أراد أن يستعمل كلمة (البدعة) فلابد أن يكون واعيًا. 

أولاً : لأن المعنى الذي تدل عليه هذه المفردة لابد أن يتوفر له شرط الحدائة. 

وثانها : يشترط في المعنى الذي تدل عليه لفظة (الابتداع» أو بدع)؛ ألا 
يكون مسبوقًا بغيره. 

ونائشًا : يشترط في المعنى الدال الذي تدل عليه هذه المفردة؛ أن يكون على 
غير مثال سابق. 

ورابها : لابد أن يكون مستعمل هذه المفردة واعيّا؛ لأن المعنى الذي استدل 
عليه فيه من ظلال الخذلان للقديم ما لا يمكن إنكاره. 
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والأمثئلة التي تؤكد هذه الشمولية التي لاحظناها لدى الواضع اللغوي كثيرة: 
ففي لسان العرب : [ المبتدع الذي يأتي أمرًا على شبه لم يكنء بل ابتدأه هو]. 

وفي دائرة معارف القرن العشرين (ج؟ ص7١)‏ : [فلان بدع في هذا الأمر) 
أي أول ما فعله. 

و (بدعه) يبدعه بَدَعَا وأبدعه وابتدعه : أي اخترعه على غير مثال. 

...و (ألدع به) خذله ولم يكن عند ظنه ]. 

وفي الموسوعة الفقهية الكويتية (ج4 ص )١١‏ : [.... والبدع : الشيء 
الذي يكون أولاً . ومنه قوله تعالى: (قل ما كنت بذعا من الرسل) [الأحقاف:5] أي 
لست بأول رسول بعث إلى الناسء بل قد جاءت الرسل من قبل؛ فما شأني بسالأمر 
الذي لا نظير له حتى تنكروا على. 

. . وأبدع وابتدع وتبدع : أتى ببدعة. ومنه قوله تعسالى: (ورهبانية 

ابتدعوها ما كتبناها عليهم إلا ابتغاعء رضوان الله) [ الحديد : 17؟]. 

ولهذه الدلالة الشمولية التي تقرب من المطلق أو الإطلاق؛ كان البديع مسن 
أسماء الله الحسنى؛ فالله خلق الخلق على غير مشال سبقء فجاء خلقه أولاً 
ومستحدثاء وليس له مُعارض قد خلقه غيره؛ إذ إن الكون قد خلق بقدرة العزيزء 
فكان ما جاء في القرآن مطابقا لما ذكرئاه؛ أو ما ذكرناه قد جاء مطابقا لمسا في 
القرآن : ففي القرآن [ البقرة : 1١١7‏ : (بديع السموات والأرض وإذا قضى أمرًا 
فإنما يقول له كن فيكون). 

وفيه [ الأنعام : ]٠١١‏ : (بديع السموات والأرض أنى يكون له ولد ولم تكن 
له صاحبة وخلق كل شيء وهو بكل شيء عليم). 

وصاحب التعريفات قد أضاف إلى ما تدل عليه لفظة البدعة مسن المعساني 
عنصرًا جديدا. قال : [ البدعة : هي الفعلة المخالفة للسنة؛» سميت البدعة لأن قائلها 
ابتدعها من غير مقال إمام ] . 
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واستنادًا إلى ما ذكرناه من عبارة صاحب التعريفات. يظهر أن هذا السشرط 
الذي أضافه إنما يصلح في الدلالة الاصطلاحية؛ أما أن نضيفه إلى هذه الدلالة 
اللغوية أو الوضعية:» فإن هذه الإضافة تبدو يعيدة المنال. 

وإذا ما انتهينا من الدلالة الوضعية للفظ بما يعين على تصور معناه فسي 
نفس كل باحث وقارئ؛ وفي نفس كل قائل وسامع ؛ فإنه يتحتم علينا أن نشير إشارة 
مختصرة إلى هذه الدلالة الاصطلاحية؛ الني تدور على ألسنة العلماء مسن 
المتخصصين. 

والبدعة قد استعملها من المتخصصين علماء العقائد وعلماء الفقه. وهصسي 
عند علماء الفقه أوسع انتشارًا في الاستعمال. 

وفي حديثنا عن المعنى الاصطلاحي للبدعة ؛ نجد الموسوعة الفقهية تفاجئنا 
بهذه العبارة : [ أما في الاصطلاحء فقد تعددت تعريفات البدعة وتنوعت؛ لاختلاف 
أنظار العلماء في مفهومها ومدلولها. 

فمنهم من وسع مدلولهاء حتى أطلقها على كل مستحدث من الأشياء؛ ومنهم 
من ضيق ما تدل عليه؛ فتقلص بذلك ما يندرج تحتها من الأحكام]. 

وهي عبارة توحي لقارئيها من أول الأمر بأن هناك اضطرابًا فيما تدل عليه 
البدعة دلالة اصطلاحية. 

وما يبدو للقارئ من هذه العبارة ليس صحيحا؛ ذلك لأن اختلاف التعريفات 
على ألسنة العلماء مرجعه إلى هذا التشابه الشديد بين البدعة والمصالح المرسلة. 

ولهذا التشابه وجدنا فريقًا من العلماء؛ ومنهم : الشاطبي, قد اقتسرح أن 
يجعل للبدعة مجالاً. وللمصالح المرسلة مجالاً آخرء فجعل للمصالح المرسلة مجالا 
يشمل كل مستحدث لا نظير له إلا أن نطاق الدين يَسعُه؛ حيث إن هذا المستحدث لم 
يخالف مصدرًا أو أصلاً من أصول الشريعة؛ وهو في نفس الوقت مندرجٌ تحت مقصد 
من مقاصدهاء أو تحت لفظ عام من ألفاظهاء ثم ترك للبدعة كل مستّحدث لا تضبطه 
هذه الضوابط. 
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وعند الشاطبي طبقًا لهذه النظرة: لابد أن تُعرف البدعة بتعريف ضيق لا 
يشمل إلا المخالفات. 

وهذا ما قد فعله في كتابه الاعتصام مع تنبيهه على أن كل مبتدع لا يخالئف 
الشريعة وهو مندرج تحت مقصد من مقاصدهاء أو أحد نصوصها العامة؛ فهو يسميه 
اصطلاحا : بالمصلحة المرسلة:؛ أو المناسب المطلق. 

وغير الشاطبي ومن وافقه لا يضيقون المعنى الاصطلاحي على هذا النحو, 
فأمكن عندهم أن يُقال : إن البدعة تنقسم إلى : بدعة حسنة؛ وبدعة سيئة. 
يجري عليها الأحكام الفقهية الخمسة؛ والتي هي : الوجوب؛ والندبء والحسرام» 
والمكروهء والمباح. 

وقد ترتفع المخالفات الباعية إلى ما يخدش العقيدة؛ فيحكم علمسى مرتكبها 
بأحكامها التي تناولناها ونحن نبيّن معنى مدلول كلمة (الكفر). 

وحصاد القول في أن من ينسب غيره للبدعة أو للابتداع» نرْجع في قوله 
إلى المخالفة؛ أو إلى هذا الشيء المستحدث؛ لنعلم صحة وصدق هذا القول المنسوب 
إليه. 

هذا والذي نرجوه أن يكون أمر البدعة وما تدل عليه قد اتضح بين يديك. 

فإن أردت المزيد فدونك المبسوطات. 
البطلان والفساذ : ء- 

ومن الألفاظ التي استعملها المصنف هنا : (البطلان » والفساد)؛ و هما 
مفردتان يجري استعمالهما على ألسنة الفقهاء. والتفريق أو الاتحاد في مدلوليها 
ليس محل اتفاق بين الأئمة؛. فيسئحسن من أجل ذلك أن نفردهما بحديث. 
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أ-البطلان ل 

والبطلان في اللغة : الضياع والخسران؛ أو سقوط الحكم., يقال: بطل 
الشميء يبطل بطلا وبُطلانا بمعنى : ذهب ضياعًا وخسراناء أو سقط حكمسه؛ ومسن 
معانية: الحبوط. 

وهو في الاصطلاح يختلف تبعًا للعبادات والمعاملات. 

ففي العبادات : البطلان : عدم اعتبار العبادة حتى كأنها لم تكن» كما لو 
صلى بغير وضوءع. 

والبطلان في المعاملات يختلف فيه تعريف الحنفية عن غيرهم. 

فهو عند الحنفية : أن تقع على وجه غير مشروع بأصله ولا بوصفه. 
وينشأ عن البطلان تخلف الأحكام كلها عن التصرفات: وخروجها عن كونها أسبابًا 
مفيدة لتلك الأحكام التي تترتب عليهاء فبطلان المعاملة لا يوصسل إلى المقصود 
الدنيوي أصلاً. لأن آثارها لا تترتب عليها. 

وتعريف البطلان عند غير الحنفية هو تعريف الفساد بعينه. وهى : أن تقع 
المعاملة على وجه غير مشروع بأصله أو بوصفه أو بهما. 
ب -- الفسان : ه 

والفساد مرادف للبطلان عند الجمهور (المالكية والشافعية والحنابلة) فقل 
من الباطل والفاسد يطلق على الفعل الذي يخالف وقوعه الشرعء؛ ولا تترتسب عليه 
الآثار. ولا يسقط في العبادات. 

وهذا في الجملة؛ ففي بعض أبواب الفقه يأتي التفريق بين البطلان والفساد: 
كالحج؛ والعارية؛ والكتابة» والخلع. 

أما عند الحنفية, فالفساد يباين البطلان بالنسية للمعاملات, فالبطلان عندهم: 
مخالفة الفعل للشرع لخلل في ركن من أركانه؛ أو شرط من شرائط انعقاده. 

أما الفساد فهو : مخالفة الفعل للشرع في شرط من شروط صحتهء ولو مع 
موافقة الشرع في أركانه وشرائط انعقاده. 
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وبهذا البيان المُجمل للفظتي (البطلان والفساد) يمكن أن نفقه معناهما فسي 
مكانهما من كلام المصنف بغير عناءء ولا حاجة لنا بعد ذلك إلى مزيد تفصيل. 
القول القاطع في اختلاف الحكم بحق أو باطل : » 

قال المصنف : (الاختلاف في الحكم الواحد نفيًا وإثباناء إن ظهر ابتناءٌ 
أحدهما على أصل لا يتم الاحتجاج به فهو فاسد؛ وإن أدى إلى محال فهو باطل). 

إن العلماء في مجال الاجتهاد يطرحون المسألة من المسائل, وكل فقيه ينظر 
فيها على حياله وباستقلاله» باذلا أقصى الجُهد وهو يحاول استنباط الحكم المناسب 
لها من أصل شرعيء وعند الحصول عليه يحاول أن يُسقطه على هذه المسالة؛ ئم 
يقدمها لمن يريدونها إن ظهر له أن تفعيلها في الواقع مناسب للشرع ويقرع 
المشرع. 

وهذا النوع من الاجتهاد نجده في الفقه على اختلاف أبوابه. ونجده فسي 
العقيدة على اختلاف محاورها. 

وكل واحد من المختلفين يدعي أنه ينطلق من أصل. ويدعي في نفس الوقت 
أن الأصل الذي ينطلق منه يصلح شرعا للاحتجاج به. 

والأصل المدّعي قد يكون عقليًا (وهو لا يقبل التأويل)؛ إذ الأدلة العقلية 
تستعصي دائمًا على تأويلهاء وقد يكون الأصل نقليًا. والأصل النقلي يكون في كثير 
من الأحيان حمال وجوه؛ مما يجعله قابلاً للتأويل. 

وليست هذه هي جميع الأحوال التي تحيط بالمسألة فيترتب عليها اخستلاف 
في الحكم؛ إذ بالإمكان أن نضيف إلى ما ذكرناه ما يلزم على القول عند نهاية 
الاجتهاد من لوازم يقبلها الشرع أو. لا يقبلها. وعلينا في هذه الحال أن نحسم أمرنا 
فيما إذا كان لازم المذهب أو القول : يد مذهبًا أو قولا لصاحب القول الأول أم لا. 

وأخيرً! علينا أن نتعرف عند فحص لازم القول في القائل: هل هو معتسرف 
بلازم قوله أو غير معترف بذلك. 

هذه هي التشقيقات التي ستواجهنا ونحن نشرح هذه القاعدةٌ من الاآن 
فصاعدا. 


سالىل/لا؟! - 


ولنحاول أن نشرح ما ذكرناه بالأمثلة. 

وماذا علينا لو طرحنا هذا السؤال » وهو : ما الموقف العقدي عند العلمساء 
من مسألة الصراط ؟ 

والجواب أن المشتغلين بالعقائد انقسموا إلى فريقين : 

فريق قال : إن مسألة اجتياز الصراط المضروب على متن جهنم في القيامة 
جائز عقلاء وواجب شرعا. 

والجواز العقلي فيه هو أن : الأمر مبني على أن خلق الصراط وإيجاده من 
قبل الله على متن جهنم بمواصفاته المعروفة أمر ممكن ؛ وأن اجتياز الناس عليسه 
أمرٌ ممكن. وتعثر بعض الخلائق عليه وسقوطهم في جهنم أمرٌ ممكن: واجتياز مسن 
أراد الله لهم اجتيازه من غير شقاء أو عناء أمر ممكن. 

وهذه الممكنات قابلة لتعلق الإرادة والقدرة بها فلا إشكال. 

أما المعتزلة فقد أنكروا الصراطء وبالتالي فقد أنكروا المرور عليه. 

وحجتهم في ذلك أن المرور على الصراط بمواصفاته التي وردت في 
النصوص والمشي عليه أمر مستحيل لدقة الصراط. وقدرته على قطع ما هو قابل 
للقطع؛ كأرجل المارة. 

ثم يضيفون إلى ذلك أننا لو افترضنا جدلاً أن المرور عليه أمر ممكن» فإن 
هذا الممكن المفترض سوف يترتب عليه قدرٌ من المشقة والتعذيب غير يسير؛ ولسو 
أجزناه للكافرين والعصاة, لكان في حق المؤمنين غير مقبول ولا معقول. 

ومن أجل هذه اللوازم التي تصورها المعتزلة وبطلانهاء كان الصراط نفسه 
أمرًا منكرًا لا وجود له. 

هذا قول المعتزلة في إنكار الصراط. 

وهذا هو الأصل الذي اعتمدوا عليه؛ وهو أصل لإ يمكن الاحتجاج به؛ لأن 
إنكار الإمكانات التي أشرنا إليها أمر لا مبرر له عقلاً . ولا مبرر له شرًا. 

وإذا ثبتت هذه الإمكانات كان الأصل الذي اعتمد عليه المعتزلة لا يصلح 
للاحتجاج به؛ وبقى الصراط ضمن مشاهد القيامة أمزًا ممكن غقلاً واجب شرعًا. 
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وصدق المصنف حين حكم على قول المعتزلة مثلاً ٠‏ وعلى الأقوال المشابهة 
بالفساد. إذا ما بُنيت على مثل هذا الأصل الفاسد. 

ولو قد أصلح المعتزلة - مثلاً- من توجههم في فهم الأصل الذي بنوا عليه 
حكمهم. فسيتغير الحكم تلقائيًا على ما هو ظاهس. 

ولننصرف إلى مثال آخرء ونسأل عن الإرادة الإلهية : هل هي نفس الأمرء 
أم أن الإرادة والأمر مختلفان ؟ 

فمن قال إن الإرادة والأمر شيء واحدء ترتب على هذا المفهوم أمور قد 
تلقى بصاحبها في بيداء الكفرء لما يترتب على ذلك من نسبة أمور إلى الله يستحيل 
لسبتها إليها. 

فال - مثلاً - قد أمر مثل أبي جهل وأبي لهب أن يدخلا في الإسلام؛ وأن 
يلتزما بأحكامه؛ وهذه أوامر تكليفية» ومع هذه الأوامر فإن الله (عز وجل) لم يرد 
منهما أن يُسلما. 

وعند هذا الحد نقول: لو أسلم كل منهما ليوافق الأمر؛ لكان مخالفا للإرادة 
التي عبر القرآن عنها مثل في حق أبي لهب بقوله : (تبت يدا أبي لهب وتب* ما 
أغنى عنه ماله وما كسب * سيصلى نارًا ذات لهب* وامرأته حمالة الحطب* في 
جيدها حبل من مسد) - وهذا مستحيل-. 

ولو لم يُسلما لتحققت الإرادة وتخلف الأمر الذي هو مرادف للإرادة عندهم. 

والذي أدى إلى هذا الاضطراب؛ ووقوع هذه الأمور الباطلة. هو اعتمادهم 
على أصل لا يمكن الاحتجاج به وهو : اعتبار الأمر والإرادة بمعنئَ واحد. 

وهذا ما جعل المصنف يقول: (وإن أدى إلى محال فهو باطل). 

والفرق بين البطلان والفساد تجده فيما أزلفناه لك قريبًا. 

الآن » وقد انتهينا مما أردنا أن نقوله فيما. إذا كان الخلاف مبنيًا عند 
الطرفين على أصل لا يمكن الاحتجاج بهء فإن أدى إلى باطل حكمنا بالبطلان؛ وإن لم 
يؤد إلى باطل حكمنا بالفساد. 

فلننتقل عن ذلك إلى غيره. 
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قال المصنف : (بخلاف ما ظهر ابتناؤه على أصل يتم الاحتجاج بسه؛ ولا 
تنرّع الحجة من يد مخالفه, حيث يكون الكل صحيحاء ومن ثم نفسرق بسين خلاف 
واختلاف). 

والمصنف بقوله هذا قد وضعنا أمام نوع جديد من الخلاف؛ كل واخد مسن 
الطرفين فيه يبني على أصل يصلح الاحتجاج به؛ وكل واحد من الطرفين لا يستطيع 
أن ينزع الحجة من مخالفه. 

وعلى ذلك فإنه ليس أمامنا إلا أن نقول: إن كل واحد من الرأيين صحيع؛ 
لابتنائه على أصل يصح الاحتجاج به؛ ولعجز مقابله عن إبطال رأيه. 

والمصنف هنا يقول: إنه يجب على من يتابع هذين الرأيين أن يفرق بين 
خلاف واختلاف. 

وعبارة المصنف هنا يمكن أن تَّفهم من حيث الوقوف على مدلولي الخلاف 
والاختلاف؛ من المعاني التي وضعها لهما الواضع اللغوي. أما في مجال الاصطلاح. 
فربما لا يظهر لنا المقصود من استممال اللفظين؛ إذ لسم نقف على المعساني 
الاصطلاحية التي تفرق بينهما. 

وتفصيل هذه الجملة أن نقول: إن هذه التفرقة واضحة من جهة ما تقتضيه 
المادة: فإن الخلاف مصدر خالفء كالقتال والخصام. 

والمفاعلّة تشعر بالقصدء فالمخالف يقصد مقابلة من يخالفه ويريد إبطال 
دليله؛ ولهذا كان الخلاف ما يرجع لأصلين:؛ يُبِيّن أحدهما بطلان الآخر؛ كما سبق. 

والاختلاف مصدر اختلف , لا يشعر بذلك وإن استويا في.اقتضاء التعدد. 


وأما من جهة الاصطلاح فلم نطلع على من ذكرهاء وأرباب القصائيفف 
مطبقون على التعبير بهما في المقامين من غير فرق». خاصة في مجال العقائد. 

وقد يكون للفقهاء والأصوليين فيه مقال على مسا ذكره الشاطبي في 
الموافقات؛. وما جاء في الفتارى الهندية. (راجع الموسوعة الفقهية - ج؟ ص ١351١‏ 
وما بعدها). 
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وخلاصة القول في هذا الشق من المسألة؛ أننا أمام نوع من الخلاف أو 
الاختلاف, الطرقان فيه يبنيان على أصلين كل منهما يصلح للاحتجاج به؛ وكل منهما 
لا يقدر على انتزاع الحجة من يد مناونه. 

فكل منهما من هذه الوجهة صحيح. 

فما الطريق إلى حسم الخلاف ؟ 

قال المصنف : (فنكفر من آل قوله لمحال في معقول العقائد). 

وأنت ترى المصنف قد وضعنا على أعتاب مجال آخر, أن ننظر في مآلي 
الرأيين» أعني : لازم كل منهما وما يترتب عليه. 

ومن خلال هذا النظر قد نجد أن أحد هذين الرأيين قد آل إلى ما هو مستحيل 
على الله . 

وعلينا أن ننظر في هذا المستحيل ما الذي قضى به فإن كان العقل هو 
الذي قضى به؛ حكمنا بكفر صاحب هذا الرأي الذي أدى إلى هذا المحال إن التزم بما 
أدى إليه رأيه . 

ولنحاول أن نشرح ذلك بمثال نختاره من صفات المعاني. 

فنحن حين نتحدث عن صفة الإرادة بالنسبة لله (عز وجل) » فإننا نقول: إنها 


صفة قديمة قائمة بذاته تعالى بها يُخصص الممكن ببعض ما يجوز عليه من الأمور 


والفلاسفة والمعتزلة ينازعون في هذا الذي قلناه مع اختلاف في أقوالهم. 

فالمعتزلة يرون أن لله صفة هي صفة الإرادة» ولكنها حادثشة:؛ يخلفها الله 
بإزاء الممكنات, ولكن يخلقها لا في موضوع, ثم هم مع ذلك يقولون: إنها قائمة 
بذاته, 

وأنت ترى أنهم قد أثبتوا لله صفة الإرادة . لأنها صفة كمال وغيابها نقص, 
إلا أن مذهبهم يؤول إلى أن الله قد وصف بالإرادة وهي غير قائمة بذاته. وأن 
الإرادة قائمة لا في موضوع مع أنها صفة:؛ والعقل يحيل أن تكون الصفة قائمة في 
غير موضوع. 


وحاصل قولهم الذي يترتب على مذهبهم أن الله (عز وجل) لا يتسصف 
بالإرادة؛ إذ لا توصف الذات إلا بما يقوم بهاء ولا توجد السصفة إلا في محل أو 
موضوع. 

وتجرد الذات الإلهية عن الإرادة لا يجوز عقلاً . 

وعلى المعتزلة في هذه الحال أن يحددوا موقفهم من هذا اللازم الذي ألزمهم 
العقل به فإن التزموه كفروا لوصفهم الذات الإلهية بالنقص. 

والمعتزلة في بقية الصفات لهم كلام مشابه لما في الإرادة لا نطيل بذكره. 

أما الفلاسفة فهم منفصلون من الموضوع ومن أول الأمرء ومذهبهم واضح 
لا سترة به. 

قال المصنف : (ونبّع من آل به ذلك في منقولها إن التزم القؤل باللازم). 

فاعل آل مستترٌّ عائد على القول» والإشارة تعود على المحال: وقد نسصبت 
على نزع. الخافض, والتقدير : (من آل به القول إلى ذلك). أو اسم الإشارة هسو 
الفاعل راجعٌ إلى القول» والباء بمعنى إلى » والمجرور بها عائد على المحال»:والباع 
على بايهاء والضمير للقائل ؛ وحُذف المؤول إليه لتقدم ذكره في النظير. 

علمنا حكم من آل مذهبه إلى المستحيل في ذات الله عقلاً . مع التزامه 
باللازم. 

وهنا يؤكد المصئف أن من آل مذهبه إلى ما لا يليق باللهء وشهد بذلك 
السمع المنقول عن الشارع؛ وهو قد التزم بهذا اللازم؛ فإن كلامه يكون مسن قبيل 
البدعة. 

والمثال الذي يشرح ذلكء هو ما ذهب إليه المعتزلة في نفي السمع والبصر 
والكلام على أنها صفات قائمة بذاته تعالى؛ إذ إنهم يثبتون لله السمع والبسصر مسن 
خلال صفة العلم؛ ويثبتون له صفة الكلام من خلال صفة القدرة» بمعنى أن الله يخلق 
الكلام في غير الحيء يكلم به من أراد أن يكلمه؛ كموسى (عليه السلام)؛ ولكن بكلام 
يخلقه الله في الشجرة مثلاً. 


35 


ومع ذلك كله فهم قائلون بأن السمع والبصر والكلام صفات لله وهم قد 
خالفوا أهل السئة فيما ثبت لله من الصفات بالنص عليه بدليل سمعي. 

فهم التزموا باللازم؛ وهو أن الله ليس له صفة تسمى الكلام. قائمة بذاته؛ ولا 
صفة تسمى السمع قائمة بذاته» ولا صفة تسمى البصر قائمة بذاته. حكمنا عليهم 
|بالابتداع. 

والفرق بين هذا الحكم والذي قبله؛ أن اللازم العقلي يصعب تأويله. بخلاف 
ما ثبت بالسمع, إذ النص الشرعي حمال وجوهء وهو قابل للتأويل. 

يبقى أمامنا أن نتساءل عن المخالف لو كان اعتماده على أصل يُحتج يه. 
ولكنه أصل سمعيء وفي فهمه له قد ترتب عليه لازم لا يليق بذاته تعالى وهو غير 
مُغْترف بهذا اللازم؛ فماذا عسانا أن نفعل معه ؟ 

قال المصنف : (وإلا نظر في شبهته؛ لنجري له حكمها على خلاف بين 
العلماء في لازم القول. 

ولا نكفر ولا نبدع من خرج لازم قوله عن محالء إذ لا نجزم بفساد أصله 
مع احتماله. 

وبهذا الوجه يظهر قبول خلاف أهل السنة بينهم؛ مع ردهم للغير عمومًاء 
وهو جار في باب الأحكام الشرعية؛ في باب الرد والقبولء فتأمل ذلك تجده؛ء 
وبالله التوفيق). 

وعبارة المصنف هنا واضحة بذاتها. 

ومن خلال النظرة الأولى في هذه العبارة يتضح أن المصنف قائل بأنه لا 
يكقر أحد! من أهل. القبلة بلازم مذهبه. ولا بتأويله. 

وهذًا الذي ذهب المصنف إليه هو رأى الأشعري والأشعرية: وأهل السنة 
من علماء العقائد على العموم» على ما هو واضحٌ في كتاب (الفرق بين الفرق) . 


- ١ كا‎ 5-2 


وعلماء الشريعة في جملتهم على هذا الرأي . 

فالإمام مالك سئل عن المعتزلة؛ هل نكفرهم ؟ فقال: من الكفر فروا. 

وبذلك قال الشافعي وغيره. 

ونحن هنا نقول : على العاقل من أمة الإسلام ألا يرمي بريئًا بكفر؛ إذ لو قد 


فعل فقد احتمل بهتانا وإثمًا مبيتاء كما لا يجوز له ولا لغيره أن يرمي بالكفر من تأول 
في نص وكان خطأه محتملاً . 


ونسأل الله أن يحمينا من الخطأ وأن يجنبنا الخطيئة . 


كنذا ين نا 


- 


التاعدة الثامنة والعشرون 
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لكل شيء وجههء فطالب العلم في بدايته شرطه : الاستماع:والقبسولء شم 
التصور والتفهمء ثم التعليل والاستدلال؛ ثم العمل والنشر. 

ومتى قدم رتبية عن محلها حرم الوصول لحقيقة العلم من وجهها. 

فعالم بغير تحصيل ضحكة؛ ومحصل دون تصوير (لعلها تصور) لا عبرة به 
وصورة لا يحصنها الفهم لا يفيدها غيره؛ وعلم عرئّ عن الحجة لا ينشرح به 
الصدرء وما لم يُنتج فهو عقيم. 

والمذكرة حياته؛ لكن بشرط الإنصاف والتواضع.ء وهو قبول الحق بحسسن 
الخلّق » ومتى كثر العدد انتفيا. 

فاقتصر ولا تنتصرء واطلب ولا تقصرء وبالله التوفيق. 
الشسرح ه 

من المعروف أن المصنف ولد ونشأ في المغرب من شمال أفريقياء الذي 
اشتهر في التاريخ باسم : المغرب العربي. 

والمغرب العربي؛ كما هو ظاهر- يطلق على المغرب والجزائر وتونس 
وليبيا وجزء من مصر. 

وهذه البلدان قد انفتح في الماضي بعضها غلى بعض. 

فعلما أي قطر من هذه الأقطار كأنوا ينتقلون في هذه البلدان المختلفة» 
يتعرفون على عوائدها في كل شيء خاصة التعليم. 

والشيخ "أحمد زروق' من هذا الرعيل؛ كما كان "عبد الرحمن بن خلدون' 
المغربي كذلك؛. من هذا الرعيل أيضا. 

وأنا أقول هذا الكلام بين يدي هذه القاعدة؛ لأكد على طريقة المغربيين 
والمشرقيين في التعليم في ذلك الزمان؛ وهي طريقة امتدت عبر الزمان حتى قَدّر لي 


- ١ دملا‎ 


أن أدرك طرفا منها في النصف الثاني من القرن العشرينء وقد استفدت من هذه 
الطريقة » في حين قد حرم منها ومن ثمرتها الأجيال التي جاءت بعد جيلي. 

وأنا هنا اتحدث عن طريقة التعليم التي أدركتها في المعاهد الأزهرية بمصر 
المحروسة؛ وهي طريقة قد انضبطت على أصول هي نفسها التي تحدث عنها 
المصنف », وأكد على ضرورة الأخذ بها. 
معالم علس الطريق : - 

وأنا سأحاول مع المصنف أن نعرض بين يديك هذه الطريقة التي أخذ العالم 
الإسلامي بها أبناءه شرقًا وغربًاء خاصة فيما يتصل بالتعليم الديني وعلوم العربية. 

والمشتغلون بعلوم الدين والعربية جاءت طريقتهم التربوية لها معالم لا 
يخطئها الناظر, ولا تغمُ على يد المتأمل. 

وأنت تستطيع أن تسميها معالم, أو تسميها مع المصئف وجوها. 

قال المصئف : (لكل شيء وجه). 

هذه هي عبارة الشيخ؛ وهو قد سمى هذه المعالم على طريق المسنهج 
التربوي ب (الوجوه). 

وعنده وعند كل عاقل أن من أخطأ التوجه إلى ما يريد ضل الطريق؛ وتساه 
في بيداء الحيرة. 

فلنتفق مع الشيخ على تسمية هذه المعالم ب (الوجوه) » بشرط أن يكون 
واضحًا لنا من أول الطريق أننا نقصد (بالوجه) (المَعْلّم) الذي هو هدف جزئي يقطعه 
الباحث على طريق التعلم, ثم يأخذ منه نقطة انطلاق إلى هدف آخر. 

وهذه الطريقة في تحديد المعالم أو الوجوه الجزئية؛ واعتبار كل منها هدفا 
قريبًا يجمع بين صفتين؛» فهو في ذاته هدف جزئيء وهو في ذاته قاعدة انطلاق إلى 
ما يعده من الأهداف, شريطة أن يكون كل هدف من الأهداف الجزئية » قد حمل 
جرثومة المشاركة في الهدف الكلي المقصود من حركة التعليم في غايتها المبتغاة. 
-١‏ الوجه الأول :- 

قال المصنف : (فطالب العلم في بدايته شرطه : الاستماع والقبول). 
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هذا هو المَعلم الأول كما ترى ؛ وفيه : أن طالب العلم يذهب إلى ساحة 
الطلب: تدفعه الرغبة ٠‏ ويجذبه الأول في تحصيل هذا العلم. 

وعلى المُعلمين أو المؤدبين أن يعوا وعيًا كاملاً بأن من جاء إليهم هو في 
أول مراحل الطلب؛ وعلى الطالب وذويه أن يحتل من نفوسهم هذا الإدراك مكاثنا 
مهما. 

فإذا ما أدرك المعلم والطالب جميعا الأمر على هذا النحو . قدروا له قدره؛ 
فيقوم المعلم أو المربي بواجبه؛ فيلخص العلم الذي جاء الطالب من أجل تلقيه في 
ورقات قليلة تحيط بألقاب مسائل العلم كلهاء وقليل جدًا من التفصيل. 

وعلى الطالب أن يحصل ما في هذه الورقات؛ وإن عُمّ عليه إدراك أسرارهاء 
وإن حيل بينه.وبين الاستدلال على مسائلها؛ وإن لم يكن قادرًا على تصور ما فيها. 

نعم لابد أن تكون البداية على هذا النحوء فهي بداية تناسب مدركاته. 
وتوافق قدراته؛ فواجبه فقط أن يستظهر ما قُدم له. 

والقدامى من العلماء ؛ كالإمام الغزالي عندما كتب في العقائسد مسن كتاب 
"إحياء علوم الدين" فعل الشيء نفسه؛ فكتب تحت عنوان : 'قواعد اعقائد" ورقات 
قليلة اشتملت على رسم تخطيطي لما يجب على الطالب في أول عهد الطلب أن يدركه 
من موضوعات العقيدة. 

ثم أُتَبْعِ هذه الورقات برسالة كان قد أطلق عليها : 'رسالة المقدسيين فسي 
العقيدة' وهي تسمية راقت له ؛ لأنه لم يكتبها إلا استجابة لأولئك المجاورين لبيت 
المقدس طلبوها مثه على نحوها ١‏ فقدمها إليهم. 

وقد اشتملث هذه الرسالة على موضوعات العقيدة التسي يمكن للمسرء أن 
يتصورها. 

ثم نراه بعد ذلك قد قدم للمتخصصين كتابًا في العقائد أسماه "الاقتصاد فسي 
الاعتقاد' حرر فيه الأدلة» وبسط فيه البرهان من غير خروج على المقصود. 
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وقد ضربنا هذا مثالا عمليًا ليتضح منه ما قاله الشيخ 'زروق" ؛ وما ذكره 
"عبد الرحمن بن خلدون" وهما من بلاد المغرب ؛ لنعرف وحدة التوجه بين المشرق 


والمغرب قديمًا في مجال التعليم. 
؟- الوجه الشاني : - 


قال المصنف : (ثم التصور والتفهم) . 

وأنت قد علمت في القاعدة الأولى من هذه المجموعة » أن المصنف حريص 
كل الحرص على أن الكلام في أي ششسيء من الأشياء» هو فزع تصور ماهيته 
وفائدته. 

والتصور هو حصول صورة الأمر الذي نريد أن ننشغل به ؛ للنحكم له أو 
عليه؛ أو نفرعه على غيره؛ أو نفرّع غيره عليه؛ أو تلحقه بالتفصيل إن كان مجملاً 
الخخ. 

والتصور الذي هو حصول صورة الشيء في الذهنء مرتبطٌ بغرضنا مسن 
الانشغال به » فتارة يكفينا منه الوصف الظاهريء وتارة لا يكفينا منه إلا تصور 
الذاتيات, والتي هي الماهية الواقعة في جواب السؤال الذي هو : ما هو الشيء فسي 
ذاته ؟ 

والمعلم في هذا الوجه أو هذا المغلم مطلوب منه أن يأخذ الطالب في هذه 
المرحلة بقدر ما يطيقه من الفهم والتصورء من خلال إعادة مسائل العلم التي حفظها 
في المرحلة السابقة: ولكن بشيء من الفهم؛ وشيء من التصور. 
؟- الوجه الشالسث : - 

قال المصنف : (ثم التعليل والاستدلال). 

وفي هذه المرحلة الثالثة أو الوجه الثالث؛ يعيد المُعلم على طالب العليم 
مسائل العلم التي سيق له أن استظهر مُخططها . والتي قد سبق له أن فهمها 
وتصورها مرة ثالثة . ولكنه هذه المرة يأخذه بوجوب إقامة الدليل على كل مسألة 
يُطلب البرهنة عليهاء وهو يأخذه كذلك ببيان الحكمة لكل ما يحتاج إلى حكمة؛. 


والتعليل لكل ما يحتاج إلى بيان العلة؛ والتسبيب لكل مسألة يحتاج الطالب فيها إلى 
معرفة السيب. 
:- الوجه اللرابع : - 

قال المصنف : (ثم العمل). 

وفي هذه المرحلة الرابعة نكون قد اقتربنا من إدراك الثمرة: وأن جِنى العلم 
قد أصبح من المتعلم دان. 

وأول شيء يدركه الطالب من الأهداف هو العمل بما يعلم. 

ولما كان العمل قريبًا من مراحل التلقي» وجدناه مشتركا بين ثمرة تعود على 
المتعلم تدخل في مكونات شخصيته.: وبين ثمرة تثرى التعلم فتثبته في الأذهان» 
وترسلخه في الفهوم. 

وقرييا تحدث المصنف عن التلازم الشديد بين العلم والعمل بما لا نطيل 
بإعادة الكلام فيه. 
الوجه الخامس :- 

قال المصنف : (والنشر). 

وأنت خبير يا صاحبي بأن تاج العلم وقلادة عُقَد المنظومة التعليمية » هما 
في الحرص على نشره ؛ وبثه بين الناس؛ وإنارة العقول به. وحث الناس على ضبط 
سلوكهم طبقًا لقواعده. 

ومن كرامة الله للعلم والعلماء أن جميع الأشياء إذا أخذ منها نقصت . اما 
العلم فهو يربو بالأخذ منه؛ ويزداد كلما حرص صاحبه على نشره. 

وسبحان من ضبط الأشياء على أسبابهاء ثم تولى هو منح الناس من 
المشتغلين بها ثمارها. 
تحدير: - 

قال المصنف : (ومتى قم رتبة عن محلها حرم الوصول لحقيقة العلم من 
وجهها. 
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فعالم بغير تحصيل ضحكة؛ ومحصل دون تصوير - لعلها تصور- لا عبسرة 
به وصورة لا يحصنها الفهم لا يفيد غيرهء وعلم عرى عن الحجة لا ينسشرج بسه 
الصدر. .وما لم ينتج فهو عقيم). 

حين انتهى المصنف من شرح المعالم على الطريق. » شدد على أمرين يجب 
على كل عاقل أن يحذر شرهما. 

أما أحد هذين الأمرين فقد نبه إليه بظاهر العبارة» وهو : أن يقدّم صاحب 
الرتبة المتأخرة من العالم » ويؤخر صاحب الرتبة المتقدمة. وهذا العمل يربك 
المنظومة التعليمية إرباكا » يقعد بها عن أن تؤتى ثمرتهاء وهو في نفسس الوقست 
يربك المتلقي للعلم؛ ويحدث خللاً في تكوينه الذهني وتحصيل علومه المكتسبة. 

وأما ثاني هذين الأمرين فأنت تدركه من عبارة الشيخ بطريق الأولى؛ وهو: 
إهمال هذه المعالم أو أحدها إهمالاً تامًا أو جزئيًا. 

وهذا الإجمال يحكم على العملية التعليمية بالفشل» ويخرج لنا شخصيات في 
المجتمع؛ قصارى ما يمكن أن يقال عن الواحد منهم أنه : ضال مُضلء وأن مجموع 
الرءوس المؤتلفة من هؤلاء هي في الحقيقة رءوس جهالء إذا ما عمت بهم البلوى 
علمنا بظهورهم أن العلم قد ذهب » فإن الله لا يقبض العلم انتزاعسا مسن صسدور 
العلماء: ولكن يضيع العلم بموت العلماء والمعلمين: بحيث لا يبقى إلا هؤلاء الضالين 
المضلين. 

تنبية إذَا إلى أمرين خطيرين » وتحذير مسن تفصيرين عظيمسين» شدد 
المصنف عليهما إجمالاًء ثم فرّع على ذلك ببيان ما يترتب على إهمال كل مَعَلم مسن 
7 / 

فالعالم الذي لم يحصل مسائل العلم حين يجلس بين الناسء فهو إنمسا 
يستجلب ضحكاتهم الساخرة منه. 

واختار المصنف صياغة الضحكة علئ هذا الوزن (فعلة) لتكون اسم هيأة؛ 
حتى تعبر عن رد فعل الناس في مواجهة تقصير العالم المّدَعَى؛ والذي لم يحتو قلبُه 
على جمع مسائل العلم. 


-8م1- 


وفعل الناس هذا لو وجد شعورًا حساسًا لدى مدعى العلم؛ لعلم أن ما فعله 
الناس به هو الإعدام الاجتماعي الحقيقي: وهو أقصى درجات العقوبة في الدنيا. 

والذي يُهمل المَعلم الثاني فيحصل المسائل لكنه لا يتصورهاء ولا يتصور مع 
ذلك الواقع من الأحداث الذي يُطلب إليه أن يُسقط مسائل العلم وأحكامها عليها. 

فتصور الإنسان إذَا لمسائل علمه أمر في غاية الأهمية يصعب على العاقل 
أن يتصور العلم تحصيلاً مع إهمال تصور ما حصله. 

والمرء قد يتصور مسائله لكنه لا يفقهها . ولا يتمكن من تفعيلها في الواقع 
الاجتماعي: ولا في حياته الشخصية:؛ فهو تصور عار عن الفهم؛ وليس هناك طريق 
سواه قادر على إمداده بما يمده القهم به. ش 

وقد يحصل الإنسان ويتصور ويفهم؛ غير أنه يتحقق له ذلك كله ؛ ولكسن 
تبقى آحاد مسائله بغير برهان أو دليل ؛ فيبقى مضطرب الصدرء مهتز الفواد , لا 
يستطيع أن يتثبت من معلومه؛ يواجه يها الخصوم, ولا يبرهن على مسألة يفعلها في 
واقعة. 

وقد يتحصضل له ذلك كله : ولكن ذهنه يبقئ عاقرا :وفؤادة يستمر غقيما: 
فلا هو يعمل بمقتضى علمه؛ ولا هو يتمكن من نشره بين الناس , فينقطع بين 
العالمين ذكره؛ ويبقى بين الناس أبترء تدفن سيرته قبل أن يُغلق عليه قبره. 

والنبي يشيد بغير هذا وأمثاله: "إذا مات ابن آدم انقطع عمله إلا من ثلاث: 
صدقة جارية . وعلم ينتفع به» وولد صالح يدعو له " (أو كما قال رسول الله (صلى 
الله عليه وسلم)) . 
حياة العلم :- 

قال المصنف : (والمذاكرة حياته » لكن بشرط الإنصاف والتواضع؛ وهو 
قبول الحق بحسن الخلق؛ ومتى كثر العدد انتفيا. 

فاقتصر ولا تنتصرء, واطلب ولا تقصرء وبالله التوفيق ). 


عد 1 يم 


ويختم المصئف قاعدته هذه ببيان أن العلم كائن وموجود » تعتريه الحيساة 
كما يعتريه الموت. 

وذكر من أسباب حياة العلم بعضها : 

أما أشدها : فهي مذاكرته ومدارسته » وطرح مسائله بين أربابه وجهابذته. 
وبين العالم والمتعلم؛ وبين المربي المؤدب والطامع في أن يأخذ بأس باب التربية 
والأدب. 

ومن أسياب حياة العلم أن تكون المذاكرة وطرح المسسائل محمولشة على 
الإنصاف في الأحكام. وخفض الجناح في السلوكء وتقوى الله في الكل. 

ومن أسباب حياة العلم أن العالم الذي يدارس العلم غيره؛ لو قد وجد أن 
الحق في المسألة عند هذا الغير» وأنه قد أخطأ في تصورهاء فعليه أن يقبل هذا الحق 
ولا يردهء وأن يقبله بحسن خلق يظهر على سلوكه في أعضائه الظاهرة؛ وكلامه 
المسموع ٠‏ وانفعاله المرئي. 

ومن أسباب حياة العلم المصاحبة لمذاكرته أن يكون العدد محددا قدر الطاقة, 
فكلما قل العدد استطاع الكل أن يستفيدوا من المذاكرة والمدارسة:» أما إذا كثر العدد 
وازدحم المكان ربما ضاع الحق مع الكثرة: وتفلت المحز:» وغاب عن الكل تحديد 
المناطء أو تحرير محل النزاع لو قد طرحت مسألة كان فيها نزاع. 

وعند ذلك يتبخر العلم وتضيع فوائد المذاكرة والمدارسة. 

ومن أهم المسائل التي يحيي بها العلم ألا يكون الطالب أيّا كان مستواه 
خجولاً » فالحكمة ضالته فهو أولى بها حين يجدها. 

وإجمال القول : أنه يجب على كل طالب للعلم مذاكر له أى دارس أن يطلبه 
ولا يقصر في طلبه؛ وأن يقتصر في العقاب والمجادلة» ولا ينتصر لنفسه؛ وإنما هو 
دائر مع الحق حيث يدور الحق. 


هم - 


الفاعدة التاسعة والعششرون 

تحرير الوسائل ني مجال التعليم طريق إلى نيل المقاصد 

إحكام وجه الطلب معين على تحصيل المطلوب. ومن تَمَّ كان حُسن السؤال 
نصف العلم؛ إذ جواب السائل على قدر تهذيب المسائل. 

وقد قال ابن العريف رحمه الله : لابد لكل طالب علم حقيقي من ثلاثة أشياء: 

أحدها : معرفة الإنصاف. ولزومه بالأوصاف. 

الثاني : تحرير وجه السؤال: وتجريده من عموم جهات الإشكال. 

الثالث : تحقيق الفرق بين الخلاف والاختلاف. 

قلت ؛ فما رجع لأصل واحد فاختلاف . يكون حكم الله في كل ما أداه إليه 
اجتهاده» وما رجع لأصلين يتبين بطلان أحدهما عند تحقيق الننظر فخلاف ؛ والله 
أعلم. 
الشسسرح : . 

يتحدث المصنف عن التعليم من خلال هذه القاعدة على أساس أنه ظاهرة 
إنسانية» بل هو أخص ما يتصل بالإنسان من الظواهر الإنسانية» فهو محل الامنتان 
من الله على عباده (الرحمن* علم القرآن* خلق الإنسان* علمه البيان) [الرحمن: 
.]4-١‏ 

(اقرأ باسم ربك الذي خلق* خلق الإنسان من علق" اقرأ وربك الأكرم* 
الذي علم بالقلم* علم الإنسان ما لم يعلم) [العلق : .]15-١‏ 
التعليم بين الإحكام والعشوائية : - 

قال المصنف : (إحكام وجه الطلب معين على تحصيل المطلوب) 

ولما كان التعليم على هذه الدرجة من الأهمية الاجتماعية والدينية:» وجدنا 
هذا النص من المصنف يلفت النظر إلى وجوب ترفع المنظومة التعليمية عسن 
العشوائية . وتأبيها على الفوضى. 


- ماس 


وهذه الجملة على قصرها تؤكد أن للتعليم وسائل. كما أن للتعليم غايسات» 
والمنطق يحتم على المعلم والمتعلم إن أراد كل منهما أن يصل إلى الغايات مسن 
التعليم؛ وأن يقطف الثمرة التي يبتغيها من خلال اختياره لسلوك هذا الطرييقء أن 
يضبط الوسائل وأن يُحكم المقدمات. 

ومن بين الوسائل تحديد الموضوع الذي يريد أن يتعلمه؛ وأن يُلم بجميع 
أطرافه؛ ثم يحاول أن يتصوره.؛ ثم يتوجه بعد أن يتصور موضوعه إلى فهمه وسبر 
غوره. ولا يفوته بعد ذلك كله أن ينظر في البراهين والأدلة كي يسسترع فؤادهء 
وتستقر مسائله على قرار. 

وهذا الذي ذكرناه الآن هو ما ذكرناه قريبًا في القاعدة سالفة الذكر فيمسا 


يتصل منها بالوسائل. 
والتدقيق في الوسائل على هذا النحو هو الطريق الوحيد إلى بلوغ الغايات. 
السؤال عدة الطالب إلى بلوغ فايقه  :‏ 


قال المصنف : (ومن ثم كان حسن السؤال نصف العلم » إذ جواب السائل 
على قدر تهذيب المسائل). 

والمصنف هنا يلفت النظر بقوة إلى خطر السؤال في مجال التعليم ؛ فمسن 
الناس من يسأل لإظهار مكانته بين الناس؛: وليقول من يسمعه عنه : إنه فطنء لقن» 
ثقفء ولا يعنيه بعد ذلك أن يكون واعيًا بموضوع سؤاله؛ كما لا يُعنيسه أن يساتي 
الجواب على قدر السؤال يصيب المحزّ فيه. 

والكثير من الذين يتساءلون من أجل إبراز مكانتهم لا يفيدون أنفسهم ولا 
يفيدون العلم بشيءع. 

وكثير من الذين يجيبونهم ينبري الواحد منهم إلى الجمواب دون أن يعلم 
موضوع السؤال؛ فيأتي جوابه لونا من الشقشقة الفارغة التي لإ تحمل بين طياتها 
معنىئ؛ ولا بين ثناياها فائدة . 

ومن الناس من يسأل بقصد إحراج المسئولء وبيان أنه في مرتبة أدنى من 
مرتبة السائل. 


- ١ملاب‎ - 


وهذا النوع قد ظهر في زماتننا الآن كثيرًا على يد أولئك النفر الذين شقوا 
طريقهم إلى الإسلام الحركي الذي يبتغي المنتمون إليه وجه السياسة لا وجه الله. 
ولو أردت أن أتتبع أنواع الأسئلة التي لا خير فيها لضاع الوقفتء ونحسن 


أولى بك 
والحق الذي لا مراء فيه أن العلم كامنٌ بين السؤال والجوابء؛ وكل من 
المتعلم والمعلم آخذ منهما بطرف. 


فالمتعلم لو قد غمت المسألة عليه؛ فعليه أن يسأل معلمه. غير أنه يجب 
عليه وهو يسأل أن يحرر سؤاله؛ وأن يجريه في مجراه الصحيح حتى يبدو السؤال 

فإذا حسن السؤال فإنه يضع المعلم على أعتاب الجواب الصحيح. 

وإذا ا السؤال وحسن الجواب استفاد العلم منهما كماله» وتبوء مكانته 
الصحيحة:؛ إذا السؤال الحسن نصف العلم. والجواب الصحيح نصفه الآخرء فتأمله. 
خبير رشيد يقد م النصيخة لقوهه : - 

قال المصنف (وقد قال ابن العريف رحمه الله : لابد لكل طالب علم حقيقي 
من ثلاثة أشياء : 

أحدها : معرفة الإنصاف؛ ولزومه بالأوصاف. 

الثاني : تحرير وجه السؤال . وتجريده من عموم جهات الإشكال. 

الثالث : تحقيق الفرق بين الخلاف والاختلاف). 

وأراد المصنف هنا أن ينقل عن رجل جليل من أهل الخيرة: وهو: أحمد بن 
محمد بن موسى الصنهاجي الأندلسي المري؛ أبو العباسي (١5-14181*همه-‏ 
مم.١-‏ 1515طام). 

كتب له الذهبي ترجمة في سير أعلام النبلاء ١١١/2٠١‏ وفاه فيها حقه؛ فبين 
شيوخه ١‏ وتلاميذه » وبين ما تميز من العلوم. وأشار إلى زهده وتصوفه. ومؤلفاته 
رحمه الله رحمة واسعة وألحقنا به في الصالحين. 

ولقد نقل عنه المصنف ما أثبتناه بين يديك . 


- ١88 


ولقد كتب على هذا النقل مولانا الشيخ محمد بن عبد الرحمن بن زكريء 
الفاسي المولد والمنشأ والوفاة» قطعة نفيسة بأسلوب أدبي رفيع » شرح من خلالسه 
ما قصده الشيخ أحمد بن محمد بن موسى من قوله » وما قصده أحمد زروق مسن 
نقله. 

وهذه هي القطعة بين يديك على وجههاء فتأملها . 

قال : [ (قال ابن العريف رحمه الله : "لابدا لكل طالب علم حقيقي من ثلاثشة 
أشياء : أحدها : معرفة الإنصاف) أي معرفة حقيقته» حتى لا يخطأ الطالسب فسي 
استعماله بالإفراط أو التفريط . معتقدً! أن ذلك من الإنصاف , وليس منه. 


وحقيقة الإنصاف : الجري على سنن الاعتدال » والاستقامة على طريسق 
الحق. 

وضابط ذلك - والله أعلم- أن يقصد المتعلم الوصول إلى الحق » ويحتسرم 
موصله إليه؛ ويعترف بنعمته التي عليه؛ غير سالك في ذلك طريق التقليد؛ بل يكون 
ممن يعرف الرجال بالحق؛ لا ممن يعرف الحق بالرجال. 

(ولزومٌه الأوصاف) , بالتحلي بالأوصاف التي تناسبه؛ والتخلسي عسن 
الأوصاف التي تنافيه؛ وذلك بأن يكون معتدل الرأي؛ أي فيمن يأخذ عنه. متوسط 
الاعتبارء فيمن يتعلم منه, حتى لا يحمله الإعنات على اعتراضٍ المبكتين؛ ولا يبعثه 
الغلو على تسليم المقلّين» ويجتنب التبسُط على من يعلمه؛ وإن كان يباسطه 
ويؤنسه؛ ويحذر الإدلال عليه وإن تقادّمت صحبته معه, ولا يُظهر الاستكفاء منسه. 
والاستغناء عنه. لأن ذلك كفر لنعمته: واستخفاف بحقه. 

قال الماوردي : وريما وجد بعض المتعلمين قوةٌ في نفسه؛ بجودة ذكائه 
وحدّة خاطره؛ فقصد من يعلمه بالإعنات؛ والاعتراض. عليه إزراء به وتبكيتاله. 
فيكون كمن تقدم فيه المثل السائ لابن البطحاء - الوافر- : 

أعلمه الرماية كل يوم فلما اشتد ساعده رماني 

وهذا من مصائب العلماء وانعكاس حُظوظهم أن يصيروا عند مسن علموه 
مستجهلن , وعند من قدّموه مسترذلين. 


- 1844م 


وقال صالح بن عبد القدوس - الطويل- : 


وإن عناء أن تَعلّم جاملاً فيحسب جهلاً » أنه منك أعلمُ 
متى يبلغٌ البنيان يوم تمامه إذا كنت تبنيه وغيرك يهدم 
متى ينتهي عن سيء من أتى به إذا لم يكن منه عليه تندم 


ولا ينبغي أن تبعثه معرفة الحق له. على قبول الشبه منه؛ ولا يدعوه ترك 
الإعنات له على التقليد فيما أخذ عنه؛» فإنه ربما غلا بعض الأتباع في عالمه حتسى 
يروا أن قوله دليل وإن لم يستدل ٠‏ وأن اعتقاده حجة وإن لم يحتج له؛ فيفضي بهم 
الأمر إلى التسليم له فيما أخذوا عنه» ويؤول به ذلك إلى التقصير فيما يصدر منسه. 
لأنه يجتهد بحسب اجتهاده من يأخذ عنه, ولا يبعد أن يبطل تلك المقالة إن انفردت؛ 
أو يخرج أهلها من عدد العلماء فيما شاركت , لأنه قد لا يرى لهم من يأخذ عنهم ما 
كانوا يرونه لمن أخذوا عنه فيطالبهم بما قصروا » عجزة مضعوفين؛ انتهى. 

(الثاني : تحرير وجه السسؤال) ليتجه. فيصرف المجيب وجهته إليهء 
ويستعمل فكرته؛ ويعتني به ما أمكنه. 

وهذه أسباب العثور على وجه الجواب. 

بخلاف ما إذا لم يكن كذلك؛ فإنه يسترذله ويستخف به ويدافعه بما حضر, 
من غير اعتناء بالوقوف على الحقيقة. 

(وتجريده من عموم جهات الإشكال). 

وذلك بأن يُعيّن الجهة التي أرادها ٠‏ ليسهل على المجيب استخراج الجواب. 
بخلاف ما إذا جيء بالسؤال مجملاً » فإن المجيب يحتاج إلى تتيع الاحتمالات؛ وبيان 
ما يتعلق بجميعهاء وفي ذلك من الصعوبة والطول ما لا يخفى. 

(الثالتث : نحقيق الفرق بين الخلاف والاختلاف). 


لأن الخلاف يعتقد فيه بطلان المقابل؛ ويُجتنب ١‏ بخلاف الاختلاف]. 


عودة إلى المصنفف : - 

ثم نعود من جديد إلى الشيخ "أحمد زروق” نتلو ما بقى له من كلام فسي 
هذه القاعدة وما بقى له من كلام هناء هو : تعليق في التفريق بين الخسلاف 
والاختلاف ؛ وكلامه فيه واضح وهو يعلق على ابن العريف. 

قال : (قلت : فما رجع لأصل واحد فاختلاف » يكون حكم الله في كل ما أداه 
إليه اجتهاده؛ وما رجع لأصلين يتبين بطلان أحدهما عند تحقيق النظر فخلافء والله 
أعلم). 
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الفاعدة الثلافون 
الشعاون في كل شيء أصل وهو في مجال العلم لا يجوز إغفاله 

التعاون على الشيء ميس لطلبه, وسُئْهل لمشاقه على النفس وتعبه. 

فلذلك ألقته النفوس حتى أُمرَ به على البر والتقوى لا على الإثم والعدوان 
فلزم مراعاة الأول في كل شيء., لا الثاني. 

ومنه قول سيدي أبي عبد الله بن عباد رحمه الله تعالى: "أوصيكم بوصية لا 
يعقلها إلا من عقل وجِرّب ٠‏ ولا يهملها إلا من غفل فَحُجِبّ » وهي أن لا تأخذوا فسي 
هذا العلم مع متكبر. ولا صاحب بدعة؛ ولا مقلد. 

فأما الكبر فطابع يمنع من فهم الآيات والعبر. 

والبدعة توقع في البلايا الكبّر. 

والتقليد يمنع من بلوغ الوطرء ونيل الظفر " . 

قال : ' ... ولا تجعلوا لأحد من أهل الظاهر حجة على أهل الباطن". 

قلت : بل يبحثون على أن يجعلوا أهل الظاهر حجة لهم لا عليهم, إذ كل 
باطن مجرد عن الظاهر باطلء والحقيقة ما عُقد بالشريعة » فافهم. 
الشسرح ل 

إن من المبادئ المُقررة أن الإنسان مدني بالطبع. 

وإن من الثوابت التي لا تتخلف أن نوع الإنسان اجتماعي بالقطرة. 

وإذا كان الإنسان مدنيًا بالطبع اجتماعيًا بالفطرة؛ فإنه لا يَخُص له 
اجتماعه. ولا تتحقق له مدنيته؛ إلا على مبدأ التعاون بين أفراده؛ تعاونا يكون علسى 
أساس البر والتقوى؛ وليس على أساس من الإثم والعدوان. 
شمول المبدأ : - 

ومبدأ التعاون على البر والتقوى مبدأ عام وشامل , يحتاج إليه بنو الإنسان 
في تحصيل حوائجهم من ماديات الحياة» وهم يحتاجون إليه كسذلك في مجال 
المعنويات والخدمات. 
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فمن الأول : تجد الإنسان الفرد في أبسط حوائجه لا يتمكن من توفيرها 
منفردًا. 

فهذا رغيف الخبز لا يخلّص لمن يريده قبل أن يمر بمراحل ؛ كل واحدة منها 
تحتاج إلى رجال يتعاونون فيما بينهم؛ فزراعة القمح شاقة وهي تحتاج إلى أدوات 
تنتجها الورش والمصانع. والقمح يحتاج إلى تعهد بالسقي واقتلاع السشوائب مسن 
حوله؛ وهي تحتاج إلى رجال وأدوات ؛ والأدوات تنتجها الورش والمصانع. 

وقل مثل ذلك في الحصاد وفصل الحب عن العصف. 

وقل مثل ذلك في الطحن وفصل اللب عن القشر. 

وقل مثل ذلك في الخبز وإعداد الدقيق للطعام. 

وهذه سلعة واحدة احتاجت إلى هذه الأنواع من التعاون. 

ولى عممنا القول في جميع السلع لطال بنا المّقام » وتعذر علينا الاستقصاء. 

وفي مجال الخدمات ما تضيق المساحة عن القول فيه. 

وأول الخدمات التي تحتاج إلى تعاون من حيث الرتبة ووجوب الاهتمام به: 
العلم والتعلم. 

والمصنف قد التفث إلى هذه القاعدة العامة وما تفرع عليها. 

قال : (التعاون على الشيء ميس لطلبه؛ ومُسَهّل لمشاقه على النفس 
وتعبه). 
النفوس تألف الشعاون على شرطه : - 

ثم إن المصنف يؤكد أن النفوس البشرية تألف التعاون وتميل إليه؛ لا لشيء 
إلا لأنه يجنبنا المشاق؛ ويحول بيئنا وبين المتاعب؛ ويحقق لنا الآمال: وييسر لنا من 
كل مطلوب التحقق والنوال. 

وليس كل تعاون مقبول؛ ولا يُقبل منه إلا ما قال الله فيه : (ِوَتَمَاوَنُوا عَلَى 
اليرّوَاتَّقُوَى) وغيره مرفوضء حيث قال الله فيه : (وَلَا تَعَاوَنُواعَلَى الإنم وَالمدْوَانِ) 
[ المائدة : ؟]. 


وكلام ربنا جامع لما يجب التعاون فيه من البر والتقوى. 
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وهو جامع كذلك لما لا يجوز التعاون فيه من الإثم والعدوان. 

والعارف بالله الشيخ محمود الآلوسي يلحظ هذين المعنيين في الآية» فيقول 
ناسبًا الرأي إلى غيره : [ ... واختار غيره أن المراد بالبر متابعة الأمسر مطلقاء 
وبالتقوى اجتناب الهوى ؟ لتصير الآية من جوامع الكلم. 

... وعلى العموم أيضا حمل قوله تعالى: (ولا تعاونوا على الإثم والعدوان) 
فيعم النهي عن كل ما هو من مقولة الظلم والمعاصي, ويندرج فيه النهي عن 
التعاون على الاعتداء والانتقام]. 

وللعارف بالله الشيخ محمد بن عبد الرحمن الشهير ب (ابن زكري) كلام 
في التعاون على البر والتقوى؛ واجتنابه في الإثم والعدوان دقيق. 

قال في شرحه على قواعد التصوف: الفرق بين البر والتقوىء أن التقوى 
عبارة عن اتقاء كل ما يوقع في الإثم من ترك واجب. وارتكاب محرم . 

والبرٌ أعم من ذلك؛ فإنه عبارة عن كل ما يتقرّب به إلى الله تعالى. 

والفرق بين الإثم والعدوان » أن العدوان عبارة عن التعدي على الناس. 

والإثم كل ذنب بين العبد وربه؛ أو بينه وبين الناس؛: فهو أعم من العدوان. 

وحينئذ فعطف الثاني على الأول في المحلين من الأخص على الأعم. 

أكدت مده على الأول لأهميته. 

أما في الأول . فلأن فعل الواجبات وترك المحرمات أهم من فعل المندوبات 
وترك المكروهات:, اللذين ثبت بهما عموم المعطوف عليه. 

"أما في الشسافي, فلأن ما بين العبد والناس أشد مما بينه وبين ربه؛ حتسى . 
قيل: "الذلوب ثلاثة » ذنب لا يغفره اللهء وهو الشرك بالله» وذنب لا يتركه الله وهو 
حقوق العباد. وذنب لا يَعبأ به» زهو ما بين العبد وربه ". 


وفي المعنى قيل - البسيط - : 
كن كيف شئت فإن الله ذو كرم و ما عليك إذا تلقاه من باس 
سوى اثنتين فلا تقربهما أبدا الشرك بالله والإضرار بالناس 


والتعاون تفاعل يقتضي اقتسام الفاعلية والمفعولية. 


غ198 سه 


فالمعنى الأول أعينوا واستعينواء أي كونوا ُعينين ومعانين. 

وفي الثاني : لا تعينوا ولا تستعينوا. 

ففي الآية أمرانء» ونهيان. (أ.ه). 

ولا بأس أن نذكر هنا بما قاله الشيخ أحمد زروق في إشارة لهذه الآية التي 
نحن بصددها من سورة المائدة؛ وفي جوها النفسي الذي ينبفي أن تشيعه فسي 
تجمعات بني الإنسان: وفي مكانها من التشريع الذي على المكلف أن يلتزم به أمسرًا 
ونهيًا. 

قال : (فلذلك ألفته النفوس حتى أمر به على البر والتقوى؛ لا علسى الإثم 
والعدوان» فلزم مراعاة الأول في كل شيء. لا الثاني). 

وأنا أحب الآن أن ألفتك مرة أخرى إلى الغرض الذي من أجله وضعت آراء 
العلماء بعباراتهم, وهم يشرحون لزوم البر والتقوى للتعاون؛ ومجافقاة الإثم والعدوان 
له. 

وهذا الغرض يتمحور حول أن البر والتقوىء الأول منهما عام وهو (البر)ء 
والثاني منهما خاص وهو (التقوى)؛ فهو من عطف الخاص (التقوى) على العام 
(البر). 

وفي الإثم والعدوانء جاء الإثم عامًا » والعدوان أخص منهء فهو من عطف 
الخاص (العدوان) على العام (الإثم). 

ولو أننا أعدنا النظر في الجملتين فوجدنا الأولى فيها أمران: تعاونوا علسى 
البر وتعاونوا على التقوى ؛ على ما هو مقتضى العطفء 

وأنت بعد ذلك ل يخطئك أمران : 

أولشها : ما نبهك إليه العارف بالله 'محمود الألوسي شهاب الدين" » وهو أن 
الجملتين قد اشتملتا على جوامع الكلم. 

وثانيهها : ما نبه عليه الشيخ أحمد زروق وتابعه فيه شارحه الشيخ محمد 
ابن عبد الرحمن الشهير ب "ابن زكري" »-وهو.أن الأمر في الجملة الأولى مسلط 
أولاً على الأعم منها وهو (البر) لا الثاني الذي هو الأخصء فهو قد منلط عليه 


1١96ه‎ 


بالقصد الثاني. وأن النهي قد سلط على أول الأمرين وهو (الإثم) لأنه الأعم بالقصد 
الأول؛ ثم سلط على الثاني منهما وهو (العدوان) لأنه هو الأخص. 

فتأمل هذا كله وافقهه تكن من المتبعين تسبيل الرشاد. 
نصائح غالية :- 

قال المصنف : (ومنه قول سيدي أبي عبد الله بن عباد رحمه الله تعالى: 
أوصيكم بوصية لا يعقلها إلا من عقل وجرّب: ولا يهملها إلا من عَقل فحُجبا » وهي 
أن لا تأخذوا في هذا العلم مع متكبرء ولا صاحب بدعة؛ ولا مقلد. ْ 

فأما الكبر فطابع يمنع من فهم الآيات والعبرء والبدعة توقع في البلايا الكبر. 

والتقليد من بلوغ الوطرء ونيل الظلفر. 

قال: ولا تجعلو! لأحد من أهل الظاهر حجة على أهل الباطن. 

قلت: بل يحرصون على أن يجعلوا أهل الظاهر حجة لهم لا عليهم: إذ كل 
باطن مجرد عن الظاهر باطلء والحقيقة ما عقد بالشريعة » فافهم). 

والشيخ المصنف يختم قاعدته هذه بمجموعة من النصائح لها بموضوع 
القاعدة صلة. 

وهذه النصائح الغالية دارت حول محاور أربعة؛ قد اقتبسها جميعًا من كلام 
العارف بالله محمد بن إبراهيم بن عبد الله بن إبراهيم بسن عباد التفري الرتدي 
الشهير ب "ابن عباد" ("/ا - ؟ ذلاه). 

وابن عباد كان محل تقدير المصنف. وموضع عنايته ومحل ثقته.» كتب له 
ترجمة ونشرها في الناس, ومن كلامه فيه» قال: (شرحت الحكم ستة وثلاثين شرحاء 
فأبى الله إلا ابن عباد في الظهور والاستعمال). 

وشرحٌ ابن عباد للحكم العطائية معروف في الشرق والغرب. 

ومن نشراته في العربية نشرة وضع حواشيها : عبد الجليل عبد السسلام؛ 
وما تحت أيدينا طبعتها الثانية صادرة عن دار الكتب العلمية بيسروت (ا١٠0٠٠م-‏ 
6.ه) وقد تصدرتها ترجمة لابن عباد (رضى الله عنه). 
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ونصائحه الفالية نقلها الشيخ ابن زروق في هذه القاعدة على نحو ما 
أثبتناها من لفظ ابن زروق. 

وفيها : (أوصيكم بوصية لا يعقلها إلا من عَقل وجَرب , ولا يهملها إلا مسن 
عقَل فخجب). 

وهي عبارة متشددة صدّر بها نصيحته حتى لا يغفلها غافل أو متغافلء ولا 
يهملها مقصرٌ أو كسول. 

-١‏ وأول ما اشتملت عليه هذه النصيحة؛ قوله: إنه لا يجوز أن يصاحب 
إنسانٌ إنسانًا في رحلته لطلب العلم متكبرًا متعاليًا. 

والشيخ يعلل ذلك : بأن الكبر خلّق يمنع من فهم الآيات والعبرء فالمتكبر 
معترٌ بذاته» متعال بشخصيته؛ وهي أمور تجعله يرفع نفسه فوق التأمل والتدبر» 

والتأمل والتدبر من الأمور المائحة للعلم المسهلة لإدراكها وتحصيله. 

؟- ومن نصائح الشيخ ابن عباد لطالب العلم : ألا يصاحب في رهلته لطلب 
العلم مبتدع» أو صاحب بدعة, لأن البدعة توقع في البلايا الكبر. 

وهذا حقء لأن المبتدع هو هذا الذي يخترع طريقة في الدين ليست منه؛ ولا 
يسمح الدين بهاء ولا هي من الأشياء التي توافق مقصذا من مقاصد الشريعة: وفسي 
أغلب الأحيان نجدها تعارض دليلاً من أدلتهاء فضلاً عن أن تدخل تحت نص عام من 
النصوص التي تحث فعل الخير فيها. 

*- ومن نصائح ابن عباد والتي نقلها عنه المصنف : أنه يحذر المتعلم من 
أن يصطحب معه على طريق التعلم مقلدًا لغير رسول الله (صلى الله عليه وسلم) ١‏ إذ 
التقليد يمنع من بلوغ الوطرء ونيل الظفرء ولما لا وأهم خواص التقليد أنه يغلق 
الأبواب أمام العقل , لا يتصور مسائل العلم؛ ولا يتأمل فيهاء ولا يحرص على تتبع 
الدليل» ولا يتشوق إلى معرفة الحكمة؛ فيقعد عن بلوغ الوطرء ويتقاعس عن أن 
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يسعد بالظفرء فيكون قصاراه أنه إنسان غفل» وشخصية مهملة؛ ظن أنه من العلماء: 
وهو الذي قد ضيع في الأوهام عمرهء قد نسيه التاريخ » أو أنسئّ ذكره. 

4 - ثم إن ابن عباد يختم فيما يقدمه من نصائح قد ضمنها رسالته الأولى 
من رسائله الصغرى بهذه النصيحة:؛ وفيها : أن المتعلم يجب أن يحصرص غاية 
الحرص على ألا يجعل لأهل الظاهر وعلماء: الشريعة حجة على أهل الباطن وعلماء 
الحقيقة ٠‏ لأنه لو قد فعل لوجد نفسه بفعله هذا قد أعان على أهل الباطن غيرهم. 
وريما فتح مجالاً لأهل الباطل أن يركبوا صهوة الشر فيهجموا على أهل الله؛ وينالون 
من أهل الزهد من حيث لا يقصد ولا يبتغي. 

والمصنف الشيخ أحمد زروق قد دفع بهذه الفكرة خطوة إلى الأمام» فرجى 
أن لا يكون المتعلم في هذا المجال سلبيّاه وإنما عليه أن يجد من الشريعة وعند أهل 
الظاهر من الأدلة . ما يعضد بها مواقف أهل الباطنء» ويرد عليهم حقوقهم. ويدفع 
عنهم كيد الأشرارء حيث يقول الشيخ زروق : (قلت: بل يحرصون على أن يجعلوا 
أهل الظاهر حجة لهم لا عليهم؛ إذ كل باطن مجرد عن الظاهر باطل؛ والحقيقة مسا 
عُقد بالشريعة ١‏ فافهم). 
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القاعدة الهادية والثلانون 
مدارات الفقه والقصوف وأصول الدين 
وما يرجع إليه كل واحد منها 


الفقه مقصود لإثبات الحكم في العمومء فمداره على إثبات ما يسقط به 
الحرج. 
والتصوف مرصده طلب حصول الكمال؛ ومرجعه لتحقيق الأكمسل حكما 
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وحكمه. 

والأصول شرط في النفي والإثبات؛ فمدارها على التحقيق المجرد: و(قد 
علم كل أناس مشربهم) [ البقرة : ]٠١‏ فافهم. 
الشصرع :ه 

هذه القاعدة وما بعدها تنقلنا نقلةٌ نوعية ليكون الحديث من الآن فصاعدًا قد 
اتخذ لنفسه منحئ جديدا. 

فلقد كنا منذ القاعدة الأولى إلى القاعدة الثلاثين نتحدث فيما يجوز أن نطلق 
عليه عنوان 'المقدمات" . أو هو كما عنونا له 'نظرات في المقدمات". 

وهذا القسم الجديد سيتحدث فيه المصنف عن علوم ثلاثة؛ هسي : الفقسه. 
والتصوف, والعقيدة, وعلاقة كل واحد منها يصاحبه. 

والمصنف كما ترى قد اتخذ من هذه القاعدة مقدمة بين بدي الحديث الذي 
احتوته القواعد التالية لها. 
ألفاظ ومعاني : - 

ونحن هنا سنشير إشارة عابرة؛ وبشكل منفردء إلى بعض الألفاظ التي نرى 
أنها تحتاج إلى إيضاح ما تدل عليه من المعاني؛: أو هي تحتاج إلى إيضاح ما يقصده 
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المصنف من استخدامها ؛ ليكون المسير على بينة: وليكون مقطع الكلام قد ظهر 
وزال عنه ما عسى أن يكون قد أحاط به من الغيوم. 
الفقه : - 

هو ني اللغة : عبارة عن فهم غرض المتكلم من كلامه. 

وفي الاصطلاح : هو العلم بالأحكام الشرعية العملية المكتسبة من أدلتها 
التفصيلية. 

وقيل هو الإصابة والوقوف على المعنى الخفي ألذي يتعلق به الحكم» وهو 
علم مستنبط بالرأي والاجتهاد؛ ويحتاج فيه إلى النظر والتأمل. 

وأنت ترى من عبارة المصنف : أن الفقه هنا عَلمٌ على ما ذكرء دال عليه 
على ما هو ظاهر. 
الخصوف :- 

أما التصوف فقد أشار إليه المصنف كثيرًاء وخصص له أكثر من مساحة: 
يتحدث فيها عن تعريفه؛ وبين كما رأينا أنه قد زاد على أكثر من ألفين مسن 
التعريفات: يجمعها كلها أصل واحدء وهو : حسن التوجه إلى الله وإخلاصه. فلا 
نطيل بذكره. 
الأصول :- 

والأصول كلمة عامة تشمل أصول الشريعة (أصول الفقه) كما تطلق بالقصد 
الأول على (العقيدة). 

والأصول : جمع. واحده : أصل وهو : ما يبتني عليه غيره. 

وإذا كان كذلك , فالأصل: ما يُفتقر إليه ولا يتفتقر هى إلى غيره. 

والأصل في الشرع , لا يختلف في دلالته عن الأصل في اللغة؛ إلا أن يكون 
الأصل في اللغة قد اتسعت دلالته؛ لتشمل المعاني والماديات؛ والأمر ليس كذلك في 
الاستعمال الشرعي. 

واستعمال المصنف هنا لكلمة الأصولء إنما يعني بها أصول الدين التي هي: 
العقيدة. 


سااىى ## ا لدم 


الشهوم : - 

ومراد المصنف هنا من كلمة : العموم التي استعملها ربما يكون مزدوجا؛ إذ 
الكلمة تعني: الشمولء والكافة. 

فإذا كان المصنف يريد من استعماله لكلمة العموم : عموم المكلّفين. فمن 
المعروف أن عموم المكلفين ليسوا كلهم متأهلين لتحصيل الكمال؛ بل الأهلية التي 
تشمل جميعهم إنما هي لسقوط الحرج؛ وهو ما استظهره من كلام المصنف مولانا 
الشيخ: محمد ابن عبد الرحمن بن زكريء واستشهد لما استظهر بما فرعه المصنف 
على العموم الذي أشارت إليه كلمة الكافة. فقال : ولذلك فرّع على هذا بقوله: 
(فمداره على إثبات ما يسقطٌ به الحرج). 

وهذا الذي استظهره ابن زكري ورجحته له قرينته لا يخلو من قصور؛ لأن 
إسقاط الحرج إنما يتحصل بفعل الواجبات وترك المحرم؛ وتبقى بقية الأحكام الفقهية 
بغير عناية» وهو أمر لا يُقبل» ولا يجوز نسبته للشيخ أحمد زروق. 

والذي ينقذ الموقف هو هذا المعنى الثاني الذي يدل عليه ما في اللفظ الذي 
اختاره الشيخ زروقء؛ وهو لفظ : العموم. 

ولفظ العموم ريما يدل بظاهره كذلك على عموم الأحكام؛ ليشمل أحكام الفقه 
الخمسة : الواجب؛ والمندوب؛ والحرام؛ والمكروه؛ والمباح. 

ويبقى أن نتساءل عن مقصد الشيخ زروق» فهل يمكسن أن يكون السشيخ 
زروق قد اختار هذا اللفظ للدلالة على هذين النوعين من العموم. 
الشلصرع : - 

والشرج في اللغة : الضيق» قال الواحدي : يقال للشجر الملتف الذي لا يكاد 
يُوصل إليه : حرج » وجمعه حراج . 

وهو في لسسان الشريعة : الإثم والمسئولية: وهو فيها على نوعين: حرج 
يلحق الأفراد أو الأعيان؛ وهو لا يسقط إلا بتحمل الفرد مسئوليته» وخرج يلحق 
الجماعة؛ وهو يسقط إذا فعله الواحد منها ؛ كما يقال: الواجب على الكفاية هو إذا ما 
فعله البعض سقط الحرج عن الباقين؛ ولا كذلك الواجب العميق. 


داآأى# ا سا 


المرفسدة :- 

والمرصد هو ما يُطلب من الشيء ويُرتقب حصوله منه. 
الفقه ووظيفته في مجال صياغة الشخصية ؛ - 

قال المصنف : (الفقه مقصود لإثبات الحكم في العمومء فمداره على إثبات ما 
يسقط به الحرج). 

عرفنا فيما سبق قريبًا المراد بكلمة (فقه) . 

ونحن الآن نريد أن نتعرف على وظيفته في مجال صياغة الشخصية 
الإسلامية. 

ونحن لا نستطيع أن نحدد وظيفة الفقه في هذا المجال إلا إذا علمنا أن 
المكلفين على درجات. 

فمنهم العوامء ومنهم الخواص؛ ومنهم خواص الخواص. 

والكل يطلق عليهم (العمومء أو الكافة). 

ووظيفة الفقه في المكلفين جميعًا تشمل كافتهم؛ وتعم عمومهم. 

فالفقه المقصد من ورائه : هو إثبات الحكم في العموم يحملهم على فعل 
الواجبات؛ ويجنبهم فعل المحرمات. 

وهو يتوجه بهذا الحمل وذلك المنع إلى الأفراد مرة؛ وإلى الجماعات مرة 
أخرى. 

فإن توّجه إلى الأفراد كان التكليف عينيًا لا يقبل النيابة فيه إلا في حدود ما 
أذن الشرع به. 

وإن توجه إلى الجماعات أمكن قبول أداء الفعل من بعض الأفراد على ما 
وضحناه قريبًا. 

وإذا كانت هذه هي وظيفة الفقه. فإن غايته القصوى, ومبتغاه الأسمىء 
وسقفه في نهايته؛ هو رفع الحرج عن الأفراه وعن الجماعات؛ فمبتغاه إلى هناء 
ومداره على رفع الحرج » وكفى. 


”ا لم 


وتبرير ذلك أن الكافة من الناسء والعوام منهم لا يطلب منهم أكثشر مما 
تطيقه إرادتهم؛ وإلا ما تتحمله قُدُرَائُهِم. 
التصوف وظيفته في مجال صيافة الشخصب 

قال المصنف : (والتصوف مرصدذه طلب حصول الكمال ومرجعه لتحقيق 
الأكمل. حكمًا وحكمة). 

وإذا ما علمنا دور الفقه ومداره؛ وانتقلنا إلى التصوف لنعرف دوره فسي 
صياغة الشخصية الإنسانية» وجب علينا أن نتأمل هذا الصنف من المكلفين» أو هذه 
الدرجة من العبَّاد الذين اتخذوا من التصوف منهجاء ومن آدابه مسلكاء وهؤلاء هم 
الخاصة , وخاصة الخاصة الذين ارتضوا أن يكونوا مع الله على طريقة خاصة فسي 
العبادة» وأن يكون معهم على درجة القرب في نمه وفضله. 

وهذان الصنفان من الناس لم يشأ الواحد منهم أن يدير للأحكام الفقهية 
ظهره, فالشريعة أصله الأصيل إذا أراد أن يكون على منهج رشيدء وأحكامها هي 
تكليفات الله (عز وجل) التي اتخذتها هذه الطائفة إطارًا عاماء وسياجا حاميًا. 

غير أن هذه الطائفة من الناس, أو هاتان الطائفتان (الخواص. وخواص 
الخواص) قد رفعوا من أقدارهم بإرادتهم؛ وحستوا من مكانتهم باختيارهم؛ فكان 
المندوب في الشريعة عندهم في محل الواجبء وكان المكروه في الشريعة عندهم في 
محل الحرام؛ وهم يعمدون إلى المباح فيزهدون فيه ولا يتعلقون منه إلا بما كسان 
ضروريا يمسك عليهم الحياة. 

فالتصوف إذَا مرصده طلب حصول الكمال ومرجعه لتحقيق الأكمل؛ حكمًا وحكمة. 

وعلينا أن نتأمل في كلمة (حكمًا) وما غطف عليها : لنعلم أنها في لغة 
النحاة : تمييز نسبة أو جملة؛ والأصل فيها هكذا : (ومرجعه لتحقيق الأكمل حكمة 
وحكمته). 
الأصول وظيفتها في مجال صيافة الشخصية : - 

قال المصنف : (والأصول شرط في النفي والإثبات . فمدارها على التحقيمسق 
المجرد) . 


عت ان ايت 


أما الأصول وهو علم العقائد فتحصيله شرط صحة في اعتقاد كل من النفي 
والإثبات. 

فثمرة العقيدة في جميع الأحوال راجعة إلى هذين الأمرين: وهما: معرفة ما 
يجب وما يجوز (وهذا إثبات) » ومعرفة ما يستحيل (وهذا نفي). 

والمصنف أطلق النذفي والإثبات لنتصورهما في مجال الألوهية؛ ولنتصورهما 
في مجال النبوة . 

ففي مجال الألوهية هناك ما يجب معرفته متصلاً بالله سبحانه وتعالى مما 
يجب له؛ من نحو : صفات المعاني؛ ومما يجوز وصفه به وهو كل كمال يليق بذاته. 

وهناك مما يجب معرفته مما يستحيل أن يوصف الله (عز وجل) به. من 
نحو: الحدوث والجوهرية؛ والجسمية؛ والعرضية؛ والجهة ... الخ. 

وفي مجال النبوات» هناك ما يجب للأنبياء»ء من نحو : الصدقء والأمانة. 
و(تمليغ) والفطانة. 

وهناك ما يستحيل عليهم أن يتصفوا به كأضداد هذه الصفات. 

وهناك ما يجوز عليهم أن يتصفوا به كالأكل والسشربء والتخلسف إلى 
الأسواق؛ والصحة والمرضء والحزن والفرح ... الخ. 

أرأيت إلى المصنف وهو يختار الكلمات شديدة العموم في الدلالة ٠‏ لكي تدل 
على ما يقصد إليه من المعاني ؟ ! . 

ثم يختم هذه الفقرة بقوله : (فمدارها على التحقيق المجرد) وهذا شأن 
العقيدة وموضوعها. 


القاقدة الثانية والشلاقون 
الفقه والتصوف والعقائد والأصول التشريعية والأحكام العملية 
مادة الشيء مستفادة من أصوله . ثم قد يشارك الغير في مادته؛. ويخالفه 
في وجه استمداده. 


كالفقه؛ والتصوفء والأصولء أصولها الكتاب والسنة وقضايا العقل المسلمة 


بالكتاب والسنة. 

لكن الفقيه ينظر من حيث ثبوت الحكم الظاهر للعمل الظاهر من حيث قاعدته 
المقتضية له. 

والصوفي ينظر من حيث الحقيقة في عين التحقيق؛ ولا نظر فيه للفقيه حتى 
يصل ظاهره بباطنه. 


والأصولي يعتبر حكم النفي والإثبات من غير زائد. 

فمن ثم قال أبى عبد الله أحمد بن الجلاء رحمه الله : من عامل الحق 
بالحقيقة والخلق بالحقيقة فهو زنديق: ومن عامل الحق بالشريعة والخلق بالشريعة 
فهو سنّي. ومن عامل الحق بالحقيقة والخلق بالشريعة فهو صوفيء انتهسى. وهسو 
عجيب مناسب لما قبله. تظهر أمثلته مما بعده. 
الفتسرج :ه 

نوهنا فيما سبق إلى أن المصنف (غفر الله له) قد أنهى القسم الأول مسن 
قواعده, وهو هذا القسم الذي تحدث فيه عن ثلاثة أشياء ؛ هي : الحدء والفائدة: 
والمادة؛ وهي أصول يرجع إليها في كل ما يُشتبه عليه من الفروع ؛ فالمرء إذا عم 
عليه الحكم في فرع من الفروع عاد به إلى أصله فينحسم الإشكال. 

وكأني بالمصنف قد رجع بهذه الأمور الزائدة عن الأصول الثلاشة إليها 
فأدرجها تحتها. 

فمعرفة الشيء بحده - مثلاً - تتضمن معرفة موضوعه: إذ احدٌ يوضصسح 
صورة الشيء في الذهن بما يعتمد عليه من صفاته الذاتية (وهي الماهية). 
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ومن لوازم الماهية وجود الشيء في الواقع مطابقا لهذه الماهية (وهي 
الحقيقة في بعض إطلاقها). 

وهذا هو الموضوع. 

فالموضوع إذَا قد تضمنه الحدٌ على ما تكرر ذكره فيما أسلفناه من حديث. 
العلوم بين المشسترك والمخصص :- 

وما من شيئين من الأشياء على مستوى الوجود كله يمكن لهما أن يشتركا 
في جنس عام أو نوعء إلا والضرورة تستلزم أن يكون لكل واحد منهما ما يمنحه 
صفة التخصيص. وإلا لاستحالت الأشياء كلها شيئًا واحداء 7 

وهذه المقولة موجودة في بدهيات العقول يسلم بها الفكره ويحسم أمثلتها 
الواقع. 

والفقه والتصوف والأصول من هذا القبيل » فهي جميعهها تخضع لهذه 
المقولة ولا تخرج عنها بشذوذ أو استثناء. 

وهذا يظهر حين نتأمل ونتصفح مادة الأشياء التي تمنحه وجوده. 

ثم نتصفح بعد ذلك وجه استخراج هذه المادة من الأصول. 

وسنجد أنفسنا تلقائيًا وقد تجمعت لدينا أمور مشتركة؛ وأمور مشخصة. 

ولنطبق ذلك على الفقه » والتصوف. والأصول. 

فهذه العلوم أصولها واحدة. وهي : الكتاب والسنة (على نحو ما جساءعتٍ 
نصوصها من الشارع) وعَمَل العقل في الكتاب والسنة فهمًا فيها ومقياسًا عليها فيما 
يُعرف الجميع بأصول الشريعة ومصادر التشريع. 

ومن هذه الأصول يستمد الفقه؛» 258 التصوفء وتستمد الأصول مادتها 
التي تحقق لها وجودها. 

وعند هذا الحد تتحقق لهذه العلوم الثلاثة نقطة الاشتراك ؛ فما ذكرناه لها 
من وحدة الأصل ووحدة الإمداد قد بلغ من الاشتراك حدأ يمكننا من القول: إن هذا 
المشترك بين هذه العلوم يشبه أن يكون جنسنًا عامًا لها. 
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وهذا الاشتراك يَحْرِم كل واحد من هذه العلسوم مسن عنصر التمييمز 
والتخصيص؛ حيث ٠‏ يتميز الواحد منها عن صاحبيه إلا بمشخص. 

وهذا المشخص يتجلى في كيفية الاستمداد من هذه الأصول. 

فالفقيه ينظر ويتأمل في المصدر أو الأصل من أصول التشريع مسن حيث 
اللاهر. ويستئبط منه على قواعده حكمًا ظاهراء ثم يُسقطه على حدث ظاهر مسن 
الأحداث التي تصادفه في حياته. 

والصوفي ينظر بعين الحقيقة في الأصل كنظر الفقيه فيه. ولكنه عندما يريد 
أن يأخذ من الأصل حكماء إنما يأخذه منه بعين التحقيق؛. ويتعامل معه حين يُسقطه 
على الواقع وهو مستشعر لمرتية الإحسان التي أشرنا إليها من قبل؛ وهي عبادته لله 
كأنه يرى الله. فإن لم يكن يرى الله فليس أقل من أن يتعامل معه على أساس من أن 
الله هو الذي يراه. ّْ 

أما علم الأصول فإنه يستمه مادته من مصادر الشريعة : الكتساب والسنة. 
وما ساندها من قواطع العقل الصحيح؛ بيصرف النظر عن هذه الاعتبارات التسي 
تحققت للفقيه في كيفية أخذهء والصوفي في كيفية استمداده. 

ومن هنا . ومن هنا فقط يتبين لك : أن هذه العلوم اشستركت كلها فسي 
اعتمادها على مصادر التشريع وأصول الشريعة؛ ولكنها قد امتاز كل واحد منها عن 
الآخرين بكيفية الاستمداد. 

والأمر ظاهر لك - فيما ترى- ولا سترة به. 

ولا مانع مع هذا الظهور أن تريد الأمر بيانا حين نقترب من واقع الفقيه؛ 
وحين نقترب من واقع الصوفي. 

ولنفترض أننا أمام فقيه يمارس عبادة بالتزام أحكامهاء ثم نتأمسل ظاهره 
وباطنه؛ وسوف نجد ظاهره يؤدي عبادة منضبطة بأحكام ظاهرة قد اسستقاها مسن 
النصء» فإذا ما ناقشئاه لنعرف باطنه؛ وجدنا أن باطنه منشفل بما انشغل به ظاهره 
من ظاهر أحكام الشريعة. 


يا » لس 


ولو قد فعلنا الشيء نفسه بالنسبة للمتصوفء ونظرنا إليه وهو يمارس 
عبادة من العبادات. فسوف نجد أنه في ظاهره ملتزم بأحكام الشريعة الظاهرة 
المستذبطة من أصولها ؛ لأنه بغير هذا الالتزام يكون قد خالف السنة والتقطته بحار 
البدعة الممقوتة. 

إن الصوفي في ظاهره ملتزم بظاهر أحكام الشريعة لا يتخلف عن ذلك. 

ولكننا إذا نظرنا إلى باطنه وجدئاه مع ربه في حالة من الشهود. هي ههفي 
التي عبر النبي عنها بالإحسان. 

الآن : وقد امتازت بين أيدينا شخصيتان : إحداهما شخصية الفقيه؛, والثانية 
شخصية الصوفي. 

والفقيه لا يرقى إلى مرتبة الصوفي إلا إذا تحقق له في باطنه مرتبة 
التحقيق. 

في هذه الحال نرى الفقيه قد جمع إليه وصفا آخر وهو الصوفي . فصار 

والمنشغل بالأصول بعيدُ عن هذه الاعتبارات الملحقة بالاستمداد. 

وفي ذلك يقول المصنف : (مادة الشيء مستفادة من أصوله؛ ثم قد شارك 
الغير في مادته؛ ويخالفه في وجه استمد اده. 

كالفقه؛ والتصوف, والأصول: أصولها الكتاب والسنة وقضايا العقل المسلمة 
بالكتاب والسنة. 

لكن الفقيه ينظر من حيث ثبوت الجكم الظاهر للعمل الظاهر من حيث قاعدته 
المقتضية له . 

والصوفي بنظر من حيث الحقيقة في عين التحقيق؛ ولا نظر فيه للفقيه حتى 
يصل ظاهره بباطنه, 


والأصولي يعتبر حكم النفي والإثبات من غير زائد). 
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نهم دقيق من زاهد عالم :- 

قال المصنف : (فمن ثم قال أب عبد الله أحمد بن الجلاء رحمه الله : من 
عامل الحق بالحقيقة والخلق بالحقيقة فهو زنديق؛ ومن عامل الحق بالشريعة 
والخلق بالشريعة فهو سُنّي ٠‏ ومن عامل الحق بالحقيقة والخلق بالشريعة فهسو 
صوفي » انتهى). 

ذكر المصئف ما ذكره على ما رأيت . ثم تحول ليقتبس نصيحة يوجهها إلى 
العلماء والعارفين وهم يعاملون الناسء, أخذها من على لسان رجل من كبار العارفين؛ 
هو : 'محمدء وقيل أحمد بن يحيي ' كنيته : أبو عبد اللهء وهو ابن الجلاء. 

والجلاء : هو لقب أبيه . 

قال ابن الجلاء : ما جلا أبي شيدًا قط ؛ ولكنّه كان يعظ فيقع كلامسه فسي 
القلوب, فسمى : جلاء القلوب. 

كان متواضمًا في النظر إلى نفسه. 

قال محمد بن علي بن الجلندي : سئل ابن الجلاء عن المحبسة؛ فسمعتة 
يقول: مالي وللمحبّة ؟ أنا أريد أن أتعلم التوبة. 

ومع ذلك فقد كان عظيم القدر وسط العارفين؛ إذ كان يسشيع بينهم أنهيم 
يقولون: الجنيد ببغدادء وابن الجلاء بالشام: وأبو عثمان الحيري بنيسابور - يعني لا 
نظير لهم. 

وقال الدُقي : ما رأيت شيخا أهيب من ابن الجلاء مع أني لقيت ثلاثمائنة 

وذكر الذهبي له أساتذة ومريدين في أهم مؤلفاته وهو (سير أعلام النسبلاء 
414))أصله من بغداد » وهى شيخ بلاد السشام؛ تسوفى رحمه الله تعالى 
(ك"اله). 

ومن أهم ما نصح به لإخوانه , هذه النصيحة التي نقلها عنه المسصنف. 
وفيها : أن العارف والرباني يجب ان يراعى الشرعية في الخطاب؛ كما يجب عليه 
أن يراعي ثقافة المخاطبين. 


حاذون لانت 


إذ إنه من القواعد المقررة على نحو ما يقول ابن الجلاء : أنه من عامل 
الحق بالحقيقة والخلق بالحقيقة فهو زنديق . 

والمراد من هذه الجملة الموجزة : أن من الناس من يظهر أمام الله على أنه 
هو الفاعل على المتصرفء, ويظهر أمام الناس أنهم المفعول بهم. وليس للإنسسان 
إختيار » ولا إرادة » ولا كسب. 

إن من يظهر بهذا المظهر فهو لا يعدو أن يكون زنديقا » لأنه قد ألغى 
التكليف. إذ التكليف قائمٌ على أن للمكلف نوع اختيار ظاهر لا سترة به؛ ونوع كسب 
واكتساب لا يمكن جحدهما. 

ومن ألغى قاعدة التكليف فهو في الأمة زنديق على ما حكم عليه به ابن 
الجلاء. 

ثم يقول ابن الجلاء وهو يوجه نصيحته للمكلفين : إن من المبادئ المقررة: 
أن من عامل الحق بالشريعة والخلق بالشريعة فهو سني. 

هذه جملة قد أبانت عن نفسهاء وأشارت إلى المقصود منها؛ فالمكلف يشرح 
للناس حاله على أنه العبد المنضبط بأصول الشريعة ؛ أوامرها ونواهيها. وهو 
يتعامل مع ربه على أنه المكلف الذي أصغى إلى ما في الشرع من أوامر ونواهي؛ 
فالتزم . 

وإن من يظهر أمام الحق والخلق بهذا المظهر, وحاله يصدّق مظهره؛ فهو 
رجل سنني. التزم هذه السنة الني درج عليها رجال السلف الصالح والتابعون لهم 
بإحسان. 

ثم يخاطب ابن الجلاء إخوانه بهذه الجملة الثالثة؛ قائلاً : ومن عامل المق 
بالحقيقة والخلق بالشريعة فهو صوفيء وفيها حكاية أهل المرتبة الثالثة» وهم الذين 
يعاملون الناس ويخاطبونهم بم يؤكد التزامهم بالشريعة » ووقوفهم عند حدودهاء 
فإذا كانوا مع الحقء كانوا معه على أنه المتصرف المطلق فيهم دون أن يكون لهم 
انشغال بغيره, أو اهتمام بموجود سواه. 


حا “تب 


وأصحاب هذه المرتبة هم : الصوفية أو المتصوفة الذين التزموا الشريعة؛, 
فأوصلتهم إلى الحقيقة على ما هو ظاهر لك. 

وهذا كما يقول المصنف كلام نفيس ومهمء وهو يحتاج إلى أن نضرب له 
الأمثال التي توضح خفاياه » وتجلو غوامضه. 

وهذا العمل هو الذي ستتولاه القواعد التالية من هذه المجموعة كل في حينه 
وأوانه. 

قال المصنف في تعليقه على كلام ابن الجلاء : (وهو عجيب مناسب لما قبله 
تظهر أمثلته مما بعده). 


قال اين زكري تعليقا على كلام ابن الجلاء وتعليق المصنف عليه : 


[ .. (انتهى . وهو عجيب) ؛ لما فيه من التفصيل . وبيان الحق على ما هو 
عليه . ومن ثم اعتئى المصنف به » وصححه بأدلته » ووضحه بأمثلته في القاعدة 
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الائية : 


(مناسب لما قبله) من أن الفقيه يَقَصرٌ نظره على الشريعة » والصوفي ينظر 
فيها من حيث الحقيقة » وأن كلا منهما على صواب؛ والصوفي أكملء وأنِ مَرْصَدَ 
الفقه رفع الحرج ؛ والتصوف طلب الكمال ]. 
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القاعدة الثالثة والثلافون 

وإنما يظهر الشيء الغامض بمثاله» ويقوي بدليله. 

فمثال الزنديق : الجبري الذي يريد إبطال الحكمة والأحكام. 

ومثال السُني : ما وقع في حديث الثلاثة الذين انسد عليهم الغار, فسأل الله 
كل واحد بأفضل أعماله؛ كما صح, وعضدته ظواهر الأدلة الواردة ترغيبًا وترهيبًاء 
والله أعلم. 

ومثال الصوفي ؛ ما جاء في حديت الرجل الذي استسلف من رجل ألف 
دينارء فقال : أبغني شاهدا , فقال كفى بالله شهيدا » فقال: أبغني كفيلاً . فقال كفى 
بالله كفيلًء فرضىء ثم لما حضر الأجل خرج ليلتمس مركيًا فلم يجده » فنقر خشبة: 
وجعل فيها ألف دينار؛ ورقعة تقتضي الحكاية - كذا - ولعلها تفص أو تروي- 
وأداها للذي رضى بهء وهو الله سبحانه. فوصلت. 

ثم جاءه بألف أخرى وفاء لحق الشريعة. 

أخرجهما البخاري قن اجابفة. 

ومنه : (إنَمَا نُطْعِمْكُمْ لِوَّجْد اله لانرِيدُ ِْكُمْ جَرَاء ولا شّكُورًا * نا ناف يمِنْ 
رَيْنَا) [ الإنسان : 4 - ٠١‏ ]. 

فجعل متعلّق الخوف مجردًا عن حامل العمل , والله أعلم. 

وقد قال رجل للشبلي رحمه الله : كم في خمس من الإبل ؟ قال: شاة في 
الواجب. فأما عندنا فكلها لله . ١‏ 

قال : فما أصلك في ذلك ؟ قال: أبو بكرء حين خرج عن ماله كله لله 
ورسوله. 

ثم قال : فمن خرج عن ماله فإمامه أبو بكرء ومن خرج عن بعضه وترك 
بعضه , فإمامه عمر, ومن أخذ للهء وأعطى لله. وجمع للهء ومنع لله. فإمامه عثمان, 


ا - 


ومن ترك الدنيا لأهلها فإمامه علي ٠‏ وكل علم لا يؤدي إلى ترك الدنيا فليس بعلم, 
انتهى» وهو عظيم في بابه. 
اللتسرح :ه 

من أهم خصائص المنهج الإسلامي أن مواده قريبة الفهمء ينالها كل من أراد 
أن ينتسب إليهاء ويطيق فهمها كل من أراد أن يفهمهاء لا تستعصي على واحد مسن 
هؤلاعء ولا من هؤلاء,. 

وسائل الإيضاح في أسلوب الخطاب الديني : - 

ولقد شاء الله (عز وجل) أن يأتي القرآن الكريم وأن تاتي السنة النبوية 
يركزان على وسائل الإيضاح . 

ووسيلة الإيضاح في كل عصر هي هذه الصورة المادية التي تراها العسين, 
أى تسمعها الأذن» أو تدركها كل حاسة من الحواس بما يناسبها من الإدراك. 

ووسيلة الإيضاح التي هذا شأنها تستعمل في نصوص الشريعة لتقريب 
الصورة الذهنية أمام العقول فتدركها مهما كان مستواها الثقافي. 

والعرب في ماضيهم وحاضرهم كانوا يطلقون على الوسيلة اسم : المثسال؛ 
وهي تسمية معقولة: لأن وسيلة الإيضاح هي في الحقيقة مثال لهذه السصورة 
المعقولة المراد تقريبها للفهوم. 

فأنت ترى في القرآن هذا النص الذي يوضح الكلمة الطيبة» كما يوضسح 
الكلمة الخبيثة : (ألَمْ رّ كف صرب انه مدلا كلِمَة يبد كسََرَة طَيبَةأَضْلْهَا ات وَكْرْعهَا ني 
السّمَاء * ُؤتِي أَكُلَها كََُ جين بِإِذنٍ رَبَهَا وَيَضْرِبٌ الله الأمئال ِنَّاسٍ لَمَلْهُمْ يحَذّكرونَ وَََلُ 
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ِمَةٍ حي كَشَجَرَةٍ حي اجختْ مِنْ قَوْقٍ الأزضي ما لَهَا مِنْ قرَارِ # بدبّتُ اله الِّينَ آمنُوا الْقَولٍ 
تبت نِي الْحَيَاةٍ الدّنيَاوَفِي الْآخْرَةٍ وَبْضِلٌ الله الظَالِمِينَ وَبَفْمَلُ ماما يَكَاءُ) [إبراهيم : 4؟ - 
لآ 

وحين أراد القرآن الكريم أن يبين ما للمنفقين في سبيل الله من ثواب عند 
ربهم ١‏ قرب لهم هذه الصورة العقلية بوسيلة إيضاح حسية غاية في الروعة وآأية 
في الدقة في الدلالة على المقصود, قال تعالى: (مَثَلَ الَذِينَ بنْفِقُونَ أَْوَالَهُمْ ِي سَبيلٍ الله 


ماود 


كَمَدَلٍ حب أننَثْ سَبْعَ سَتَابلَ في كُلَّ سُنْئلَةِ ال حب وَانهيُضَاعِف لِمَنْ يَنَاءُ وَافَهُوَاسِعٌ عَلِيمٌ) 
[البقرة : 51؟]. 

والمصئف حين التفت إلى هذا المنهج الإسلامي رأى أنه من الرشد الذي 
لإرشاد بعده أن يستفيد من هذا المنهج» وأن يوضح به كل معقول يريد أن يقربه 

فلما انتهى من عرض قاعدته السالفة الذكر» رأى أن يمثل للستي بما يوضح 
حاله وسلوكه؛ وأن يمثل للصوفي بما يقرب حاله لكل من لم يقوَ على تصوره. شم 
يترك الزنديق إلى ما يوضحه من الطوائف التي تقول بقوله؛ وقد ذكرها مؤرخوا 
الأديان وهم يكتبون في الملل والنحل. 

والمصنف يصدّر مسلكه هذا بكلام يشبه تعميم المبادئء ويَقَرْبْ من ترسيخ 
الأصول . قال: (وإنما يظهر الشيء الغامض بمثاله؛ ويقوي بدليله).. 

قال ابن زكري محمد بن عبد الرحمن الفاسي معلقًا على كلام المصنف بما 
يشبه ما نبهناك إليه : [ (إنما يظهر الشيء الغامش بمثاله). 

ومن ثم اعتنى المحققون بذكر الأمثلة بعد تعريف الماهيات» وذكر القواعد . 

ووجهه على الجملة ما علمَ من عُسر تنزيل الكليات على الجزئيات. 

(ويقوى بدليله) لأن الشيء ما دام عاريًا عن الدليل» فهو مُحتمل للطباق 
وغدمه ‏ احتمالاً قويًا. 

فإذا استدل عليه بما يفيد الظنء ضَعْف احتماله لعدم الطباق. 

وما اكتسب قوة في الذهن لم تكن له قبل ذلك أو بما يفيد القطع تعينت له 
المطابقة . وغاية القوة . 
واعتقاد المقلد المحق وإن كان مطابقا جازمّاء فهو مُعرّضْ للتزلزل بإلقاء 


ل 


الشبه]. 

مثال الزنديق : - 
قال المصئف : (فمثال الزنديق : الجبري الذي يريد إبطال الحكمة والأحكام). 
يريد المصنف هنا أن يوضح صورة الزنديق. 


جنم 


والشيخ قد ارتضى معنى الزنديق على نحو ما ذكره أبو عبد الله أحمد بن 
الجلاء حيث قال : (من عامل الحق بالحقيقة والخلق بالحقيقة فهو زنديق). 

وأنا سأحاول هنا أن أزودك بشيء من المعلومات حول مفردة الزنديق وما 
تدل عليه. 

وكثير من كتاب المعاجم يعتقدون أنها كلمة مهاجرة من أوطانها الأصلية إلى 
اللغة العربية فقصاراها أنها لفظ أعجمي وهي لا تدل بدقة على معنئ له صلة بالدين. 

واستعمال نظائرها في اللغة العربية إنما يدل في معظم حالاته على الضيق 
الحسي أو المعنوي. 

نقل كاتبوا الموسوعة الفقهية الصادرة في دولة الكويث (ج؛4؟ - ج8؛). 
عن معاجم اللغة ما يتصل بهذه المفردة؛ وفيه : (الزندقة لغة : السضيق؛ وقيسل: 
الزنديق منه : لأنه ضيق على نفسه. وفي التهذيب : الزنديق معروف وزندقته أنه لا 
يؤمن بالآخرة ووحدانية الخالق» وقد تزندقء» والاسم : الزندقة. 

قال ثعلب : ليس في كلام العرب زنديق» وإنما تقول العرب : زندق وزندقي 
إذا كان شديد البخل . فإذا أرادت العرب معنى ما تقول العامة قالوا ملحد ودهري فإذا 
أرادوا معنى السني قالوا: دهري). 

ولعلك الآن ترى أن الواضع اللغوي في أكثر الاحتمالات تفاؤلاً - لم يضع 
كلمة الزندقة بإزاء معنى ديني وإنما المعنى الديني المراد إطلاقه اسم الزندقة عليه 
يمكن أن يدخل تحت إطار عام هو التضيق إذ غير المتدين على العموم يكون فسي 
معظم أحيانه إن لم يكن كلها يحمل صدر! ضيقًا حرجا كأنما يصعد في السماء . 

فأما فقهاء الشريعة فقد استعملوا كلمة الزنديق وأرادوا منها بعض الدلالات 
الدينية. 

جاء في المرجع المذكور أعلاه نقلاً عن السادة الققهاء ما هذا مثاله: 
(والزنديق عند جمهور الفقهاء إظهار الإسلام وإبطان الكفر؛ فالزنديق هو من يظهر 
الإسلام ويبطن الكفر. قال الدسوقي : وهو المسمى في الصدر الأول منافقاء ويسميه 
الفقهاء زنديقا. 


ه١”‏ سم 


وعند الحنيفية وبعض الشافعية الزندقة : عدم التدين بدين» أو هي القول 
ببقاء الدهر واعتقاد أن الأموال والحرم مشتركة). 

وإذا ما اتضح الأمر أمامك على هذا النحو نقول: إن تعريف الزنديق على 
نحو ما نقله المصنف عن ابن الجلاء - رحمه الله - لا يستقيم إلا بضرب من 
التكلف. 

ونحن نحتاج إلى قسط زائد من هذا التكلف إذا ما اتخذنا من الجبرية مشالاً 
لتجلية معنى الزنديق لتكون الجبرية حينئذ وسيلة إيضاح لما تدل عليه مفردء 
الزنديق والزندقة. 
فما الجبرية ١‏ 

الجبريّة تطلق على مصادرة الحرية مصادرة كلية أو جزئية وبمثلها في أمة 
الإسلام فردتّان (متوسطة تثبت للعبد كسبًا في الفعل - كالأشعرية - . وخالصة : لا 
تثبت كالجهمية) التعريفات للجرجاني. 

ومبلغ ما يريده المصنف هنا هو أن الزنديق هو من يرئ في نقفسه وفي 
غيره أنهم جماعة قد سلبت إرادتهم وتعطلت قدرهم فهم كالريشة المعلقة في الهواء. 

وبناء على هذا التصور فإننا نرى أن التكليف قد تعطل لسو سلم لهؤلاء 
أقوالهم وأن الحكمة من التكليف قد غابت لو قد أنصتنا إلى رُغائهم ؛ إذ إن أسساس 
التكليف الإرادة في مجال الاختيار والقدرة في مجال العمل وهو قد غيبهما بادعائه ما 
ادعاة. 

والحكمة لا تظهر إلا بمعرفة فائدة التكليف وهي معرفة شربت أن يكون 
هناك تكليف قد أسس على طاقة المكلفين وظهر بالتزامهم به أنه رفع من كيانهم 
وأسس لتميز وجودهم. 

وعلى كل حال فالشيخ أراد أن من غيب أساس التكليف وغم الحكمة منه 
فهو زنديق يشرحه القائلون بالجبر خبرًا كاملا. 
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مثال النسني :- 

والسَئّي : على نحو ما تحدث عنه المصنف في القاعدة التي أزلفناها قبل 
هذه القاعدة هو هذا الذي يلتزم بالشريعة ظاهرا أو باطِنًا. 

ومثاله الذي يوضحه ما رواه البخاري بسنده إلى عبد الله بن عمر (رضى 
الله عنهما ) قال: سمعت رسول الله (صلى الله عليه وسلم) يقول : (انطلق ثلائة 
رهط ممن كان قبلكم حتى أووا المبيت إلى غار فدخلوه. فانحدرت صخرة من الجبل 
فسدت عليهم الغار فقالوا: أنه لا ينجيكم من هذه الصخرة إلا أن تدعوا الله بصالح 
أعمالكم فقال رجل منهم : اللهم كان لي أبوان شيخان كبيران وكنت لا أغبق قبلهما 
أهلاً ولا مالا فنأى بي في طلب شيء يوما فلم أرح عليهما حتى ناما فحلبت لهما 
غبوقهما فوجدتهما نائمين فكرهت أن أغبق قبلهما أهلاً أو مالا فلبثت والقدح علسى 
يدي انتظر استيقاظهما حتى برق الفجر فاستيقظا فشربا غبوقهماء اللهمم إن كنت 
فعلت ذلك ابتغاء وجهك ففرج عنا ما نحن فيه من هذه الصخرة. فانفرجت شيئا لا 
يستطيعون الخروج. 

قال النبي (صلى الله عليه وسلم) : وقال الآخر : اللهم كانت لي بنست عم 
كانت أحب الناس إلى فاردتها عن نفسها فامتنعت مني حتى ألمت بها سنة مسن 
السنين فجاءتني فأعطيتها عشرين ومائة دينار على أن تخلي بيني وبين نفسها » 
ففعلت حتى إذا قدرت عليها قالت: لا أحل لك أن تفض الخاتم إلا بحقه فتحرجت مسن 
الوقوع عليهاء فانصرفت عنها وهي أحب الناس إلى وتركت الذهب الذي أعطيتهاء 
اللهم إن كنت فعلت ذلك ابتغاء وجهك فافرج عنا ما نحن فيه . فانفرجت الصخرة 
غير أنهم لا يستطيعون الخروج منها. قال النبي (صلى الله عليه وسلم) : وقال 
الثالث: اللهم إني استأجرت أُجَرَاء فأعطيتهم أجرهم غير رجل واحد ترك الذي له 
وذهب فثمرت أجره حتى كثرت منه الأموال فجاءني بعد حين فقال: يا عبد الله أد إلى 
أجري فقلت له: كل ما ترى من أجلك من الإبل والبقر والغنم والرقيق. فقال : 
يا عبد الله لا تستهزئ بي فقلت إني لا استهزئ بك فأخذه كله فاستساقه فلم يترك 


داوع 


منه شيئًا. اللهم فإن كنت فعلت ذلك ابتغاء وجهك فافرج عنا ما نحن فيه. فانفرجت 
الصخرة فخرجوا يمشون " (ك !” داب 15 - ح .)1١075‏ 

وهؤلاء عاملوا الحق بالشريعة ٠‏ فاعتيروا العمل منهم. وطلبوا الدفع به 
عنهم. 

والحديث وإن كان فيما يظهر خبر أحاد؛ لكن قد عضدته ظواهر الأدلة 
الواردة ترغيبًا وترهيبًاء من عمل كذا فله كذاء وهي كثيرة ؛ والله أعلم. 
مثال الصوفي : - 

والصوفي أو المتصوف الذي تحدث عنه المصنف في القاعدة سالفة الذكرء 
قد أخذ صفاته من نصيحة ابن الجلاء حيث قال: (من عامل الحق بالحقيقة والخلق 
بالشريعة فهو صوفي). 

فالصوفي إذَا هو هذا المكلف حين يضعه الله وسط الجماعة؛ يتعامل معهم 
بحدود الشريعة؛ بحيث يخضع هو وهم لأحكامها التكليفية المنتزعة من أدلتها 
التفصيلية. 

فإذا خلا إلى ربه رفع عن قلبه كل انشغال بغيره: وألقى بنفسه بين يدي 
رحمته . فما للعبد مع ربه إلا التسليم. 

وهذه الحال للمتصوف يشرحها حديث الثبي (صلى الله عليه وسلم) , 
فيقربها من الفهوم, ويرفع عنها كل غموض. 

وما قاله النبي (صلى الله عليه وسلم) قد روى عنه في الصحاح. وأنا ذاكرٌ 
لك بعض رواياته ١‏ فتأملها . فهي التي أشار إليها المصئف في كلامه. 

أخرج البخاري بسنده إلى أبي هريرة (رضى الله عنه) :عن رسول الله 
(صلى الله عليه وسلم) أنه ذكر رجلا من بني إسرائيل سأل بعض بني إسرائيل أن 
يُسلفهُ ألف دينار فقال: انتني بالشهداء أشهدهم » فقال : كفى بالله شهيذاء قال: 
فائتني بالكفيل. قال: كفى بالله كفيلا. قال: صدقت , فدَفْعها إليه إلى أجل مُسمّى . 
فخرج في البصر فقضى حاجته؛ ثم التمس مَركبًا يركبها يَقدمُ عليه للأجل الذي أَجُلَه 
فلم يجد مركبًاء فأخذ خشبة فنقرها فأدخل فيها ألف دينار وصحيفة منه إلى صاحبه؛ 


ا 


ثم زجج موضعها (أصلح مكانها في مقدم الخشبة وشدها بالمسامير؛ وهيأها 
بالحشوء من تَرْْجِيج الحواجب؛ أو من زج النصل وهو مقدمته) ثم أتى بها إلى البحر 
فقال: اللهم إنك تعلم أني كنت تسلفت فلاثا ألف دينار فسألني كفيلاً فقلت كفى بالله 
كفيلاء فرضى بك وسألني شهيدً فقلت كفى بالله شهيذاء فرضى بذلك؛ وإني جَهسِدتْ 
أن أجد مركبًا أبعث إليه الذي له فلم أقدرء وإني أستودعكهاء فرمى بها في البحر 
حتى ولجت فيه؛ ثم انصرف وهو في ذلك يلتمس مركبًا يخرج إلى بلدهء فخرج الرجل 
الذي كان أسلفه ينظر لعل مركبًا قد جاء بماله ٠‏ فإذا بالخشبة التسي فيها المسال؛ 
فأخذها لأهله حَطبًاء فلما نشرها وَجَدَ المال والصحيفة:؛ ثم قدم الذي كان أسلفه فأتى 
بالألف ديئار فقال: والله ما زلت جاهذا في طلب مركب لآتيك بمَالكَ فما وجدت مركبًا 
قبل الذي أتيت فيه. قال: هل كنت بَعْتْ إلىَ بشيء ؟ قال: أُخبرك أني لم أجد مركبًا 
قبل الذي جئت فيه. قال: فإن الله قد أدى عنك الذي بعثت في الخشبة؛ فاتصرف 
بالألف الدينار راشذا " [ك 9" -اب١ ‏ اح ١85؟؟‏ ]. 

إشمارة الشرآن إلى ممرتيبة العموني :- 

وبعد أن ذكر المصنف الحديث مثالاً يشرح حالة الصوفيء ذكر من القرآن ما 
يوضح ذلك الحال» ويُبين عن حقيقة معاه. 

قال تعالى في سورة الإنسان وفي الآيات الثامنة والتاسعة والعاشرة : 
(ويطعمون الطعام على حبه مسكينا ويتيمًا وأسيرًا * إنما نطعمكم لوجه الله لا نريد 
منكم جزاءً ولا شكور * إنا نخاف من ربنا يومًا عبوسًا قمطريرا). 

و أنت ترى حين تتأمل هذه الآيات أن إطعام المسسكين واليتسيم والأسسير» 
معاملة للخلق بالشريعة؛ وإرادة تعظيم الله وإجلاله بذلك؛ من غير أن يقصد به الحظ 
الآجل من رجاء الثواب , ودفع العقاب حقيقة» وخافوا اليوم العبوسء لأن تعظيم مع 
عظم الله واجب. 

لكن لم يجعلوا خوفه علة لإطعامهم؛ لأن العمل لرجاء الشوابء وخوف 
العقاب؛ معاملةً للحق بالشريعة؛ وهو وظيفة السني كما سبق لا الصوفي. 

وهذا معنى قوله : (فجعل متعلّق الخوف مجردذًا عن حامل العمل). 
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وعبارة المصنف تكون أوضح لو قد قال : ' فجعل الخوف مجردً! عن كونه 
حاملاً على العمل". 

فتأمله. 
نصماذج من الشاريخ قتوضح المراذ : - 

قد وضح المصنف مراده من شرح حال المتصوف أولاً بمثال من السنة» 
ومن صحيح مروياتهاء وثانيًا من القرآن الكريم وما هو قطعي الدلالة منه. 

ثم هو الآن يريد أن يوضح بأمثلة من واقع الرجال في التاريخ سلقا وخلقا. 

وإذا بالإمام الشبلي يختصر الطريق أمام المصنف اختصارا. 

والشبلي هو من قال عنه القشيري وغيره واللفظ للقشيري : [أبو بكر دلف 
بن جحدر الشبلي : بغدادي المولد والمنشأ؛ أصله من 'أمرٌ وسنة ' . 

صحب الجنيد ومن في عصره. وكان شيخ وقته: حالاً » وظرفاء وعلما. 

مالكي المذهب, عاش سبعا وثمانين سنة: ومات سنة : اربع وثلاثين 
وثلاثمائة؛ وقبره ببغداد] (الرسالة : ج١‏ - ص .)١14‏ 

وقد ذكره الذهبي في سير أعلام النبلاء ج507/15” بما يناسب مكانته 
العلمية» ومنزلته من الطائفة. 

ومقصود المصنف من ذكره هنا أن الشبلي قد سأله سائل فيما يجب شرعًا 
في خمس من الإبل على وجه الزكاة المفروضة:» فأجاب الشبلي: إن فيها بلسان 
الشريعة على عامة المكلفين شاة. 

وأما عند العارفين فكلها لله. 

ولعل السائل أخذته الدهشة فسأل الشبلي عن مستنده؛ فأجابه: أن مسستنده 
من السنة: إقرار رسول الله (صلى الله عليه وسلم) لما فعله أبى بكرء حيث تصدق 
يوم العُسرة بماله كله وأقره النبي على ما فعل؛ فإمامنا في أعلى درجات السسلوك 
هو أبو بكر الصديق. 
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ثم أخذ الشبلي يُفصل القول تفصيلاً لسائله؛ فقال له: إن من يخرج منا مسن 
ماله كله فإمامه أبو بكر. 

ومن يخرج منا من نصف ماله. فإمامه عمر. 

ومن أخذ لله وأعطى لله وجمع لله» ومنع للهء فإمامه عثمان. 

ومن باين الدنيا ثلاثا لا رجعة بعدها وتركها لأهلهاء ولم يتعلق بشيء منهاء 
فإمامه على. 

وهكذا يكون المصنف قد أجهد نفسه؛ فاستحضر ما استطاع أن يستحضره 
من وسائل الإيضاح. والأمثلة المقربة للمعاني؛ من السنة تارة؛ ومن القرآن تسارة» 
ومن واقع التاريخ تارة. ومن أقوال الرجال تارة أخرى. 

ولعل الصورة الإن قد اتضحت بما لا يحتاج بعده إلى مقال. 

ثم أراد المصنف أن يودع سامعه أو قارئه وهو يرحل عن هذه القاعدة إلى 
ما بعدهاء فبسط له يده قائلاً ينصح له. 

كل علم لا يؤدي إلى ترك الدنيا بالقلب» فليس بعلم نافعء لأن العلم النافع هو 
الذي تنقشع به الأشياء على حقيقتهاء وتتراءى لصاحبه معانيها وعواقبهساء فيمرى 
الدنيا على ما هي عليه: ومهما القشعت الدنيا على حقيقتهسا عرف انقراضتهاء 
وسرعة زوالهاء وقبح مآلهاء فينفرٌ القلب منهاء ويوجب ذلك عزوفه عنهاء 

ولهذا قال حارثة (رضى الله عنه) لما قال له الرسول (صلى الله عليه وسلم) 
ما حقيقةٌ إيمائك ؟ : عَرَقَتَ نفسي عن الدنياء فاستوى عندي ذهبُها ومدّرها . 

نسأل الله أن يجعلها في أيدينا وأن ينزعها من قلوبنا. 
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القاعدة الرابعة والثلانون 
العلم بعض شروطه ولوازم وظيفته 

المتكلم في فن من فنون العلم» إن لم يلحق فرعه بأصله؛ ويحقق أصله من 
فرعه. ويصل معقوله بمنقوله. وينسب منفوله لمعادنه؛ ويعرض ما فهم منه على ما 
علم من استنباط أهله فسكوته عنه أولى من كلامه فيه؛ إذ خطؤه أقرب من إصابته 
وضلاله أسرع من هدايته؛ إلا أن يقتصر على مجرد النقل المجرد من الإيهام 
والإبهامء فرّب حامل فقه غير فقيه؛ فيسلم له نقله لا قوله؛ وبالله سبحانه التوفيق. 
التسسرح :٠ه‏ 

إن المصنف يبدأ من هذه القاعدة بشرح واف لمنظومة التعليم؛ ردًا على ما 
مضى» وتأصيلاً لما هو آت. 1 

والتعليم ضرورة تقتضيها طبيعة الإنسان؛ إذ الإنسان مخلوق تراكمي» وهو 
في نفس الوقت طُلَعَة » بالإضافة إلى أنه قد كل إليه أن ينظر في الكون كله؛ وفسي 
البيئة من حوله نظرة تأمل وتفيير وعناية. 

أما أن الإنسان مخلوق تراكميء فمعناه : أنه يمر في حياته بأجيال بعدها 
أجيال» والجيل السابق له تجاربه؛ وخلاصة ما اجتمع له من هذه كوا من 
معارف ومعلومات. وهذا الجيل المتقدم يُطلب إليه أن يورث ما تحصل له من تجارب 
وعلوم إلى ما يليه من الأجيال. 

والجيل التالي لهذا الجيل عليه أن يتلقى تجارب أسلافه. ويقف على حدود 
ما علموا من هذه التجارب وقفة تأمل ومراجعة فقط. ثم يتجاوزها مع استصحاب 
نتائجهاء والاستفادة بما. علموه منها ؛ ليمارس حياته هوء وتجاربه الخاصة به 
يبنيها على ما مضىء ويؤصلها على ما ورثه. 

وهكذا في جميع الأجيال المتوليةً والمتعافبة. 

وهذا ما نعنيه بقولنا : إن الإنسان كائن تراكمي؛ وهي ميزة تتحقق في حياة 
الإنسان وتنعدم في غيرها من سائر الحيوات. 


اد 


أما كون الإنسان طلَعَة فهي خاصية فيه تُعرب عن نفسها امام من يتأمسل 
الإنسان نفسه؛ فمن يتأمل الإنسان في جميع أفراده, يجد أن الفرد من هؤلاء الأفراد 
فيه شيء من القلق الصحيء قلق يدفعه إلى حب الإطلاع على المجهولء والبحث 
وراء كل موجود يريد أن يعرف سر وجوده. وهذا القلق لو قد فقده الفرد يكون بفقده 
قد فقد جزءًا مهما من الأجزاع التي تكوّن شخصيته. 

وبهذا القلق ودوافعه يمتاز الإنسان بهذه الصفة التي استهرت عنه؛ وهسي 
أنه طلعة. 

أما أن الإنسان وكل إليه أن يتأمل الكون, وأن يعتني بالبيئة من حوله؛ فهذا 
يظهر لنا حين نعلم أن الله قد استخلفه في الأرضء وأنه قد أنشأه منهاء وأنه قد 
استعمره فيها. 

وهذه وغيرها أمور لا تخفى على أحدء وبها ومنها وعليها يتأسس قولنسا: 
إن الإنسان مطالب أن يتأمل في الكون؛ وأن يُعنى بالبيئة:؛ وأن يرتفسع بمستوى 
الطبيعة. 

الإنسان إذا كائن تراكميء وهو طْلَعَة» وهو خليفة الله في الأرض والمُستّغمر 
فيها. 

وهذه الخواص مُجتمعة أو متفرقة؛ لا تقوم إلا على قاعدة صلبة مسن 
المعلومات التي لا تتأتى إلا بالتعلم الذي لم يَحْرِم الله (عز وجل) الإنسان من أدواته. 
أصل المعلم والتعليم  :‏ 

قال المصنف : (المتكلم في فن من فنون العلم؛ إن لم يُلحق فرعه باصله؛ 
ويحقق أصله من فروعه؛ ويصل معقوله بمنقوله؛ وينسب منقوله لمعادنه؛ ويعرض 
ما فهم منه على ما علم من استنباط أهله؛ فسكوته عنه أولى من كلامه فيه). 1 

التعليم إذا هو ضرورة ملازمة لهذا الكائن المتميزء وليست طرفًا يستمتع به 
من أراد؛ء ويزور عنه من رغب في أن ينأى عنه. 

وأهم عُمّد التعليم : المُعلم الذي يتبوأ مقعده على سنام المنظومة التعليمية: 
لا ينازعه فيه إلا من شاركه مرتبته. 
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غير أن هذا المعلم لا يتبوأ هذه المكانة إلا إذا توفرت له أدوات خمس, لا 
تخطنه واحدةٌ منها. 

أولها : أن يكون قادرًا على إلحاق كل فرع بأصله. 

وثانها : أن يكون قادرًا على تحقيق الأصل من الفرعء وإزالة اللبس عنهما. 

وثالثها : أن يكون قادرًا على إيجاد الصلة بين المعقول والمنقول في 
موصوعه. 

ورابعها : أن يكون قادرًا على ضبط نقلهء فينسب كل ما نقله إلى قائله فسي 
سلسلة رجال وصل إليه النقل من خلالهم. 

وخامسها : أن يكون قادرًا على أن يعرض ما فهم من المنقول على فهوم ما 
نقل عنهم. حتى يرفع القلق من ذهن سامعيه؛ والذين يتلقون العلم عنه. 

أمور خمسة هي على سبيل المثال لا الحصرء لا يتبوأ المعلم مقعده من 
الدرس إن كان فاقدًا لها. 

وهذه الأمور قد ذكرناها لك على الإجمال. 

فإن قلت: إن فيها بعض الأمور قد عن على أن أفهمها. 

فإني أقول لك: وعلينا بمشيئة الله تفهيمهاء خاصة فيما تابعتنا فيه . 

وأول ما ذكره المصنف - على ما قدمناه لك- هو أن يكون المُعلم قادرًا 
على إلحاق الفرع بالأصل بجامعة العلة التي توجب وحدة الحكم فيهما. 

وأنت تستطيع أن تتصور ذلك في القياس حين تنظر المّقيس والمقيس عليه؛ 
فتعتبر المقيس عليه أصلاًء وتعتبر المقيس فرعا. 

فإن أردت أن تلحق الفرع بأصله؛ فلابد أن يتضح بين يديك الجامع بينهمسا 
الذي يحملك على أن تعطي حكم الأصل للفرع بسبب هذا الجامع. 

فإن استطاع المعلم أن يفعل ذلك؛ كانت استطاعته تلك إحدى مؤهلاته لتبؤ 
مكانته. 
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ثم ذكر المصنف المؤهل الثاني للمعلم» وهو أن يكون قادرًا على النفلر فسي 
المسائل الفرعية وأحكامهاء وتتبعها جميعًا للوصول منها إلى أصولها التسي هي 
القواعد الكلية التي تجمع هذه الفروع وأحكامها. 

وقد يقول قائل : إن هذا المؤهل والذي قبله يوقعاننا في الدورء إذ المؤهل 
الأول مؤداه: أن يكون المعلم قادرًا على إلحاق الفرع بأصلهء والمؤهل الثاني مؤداه: 
أن يكون المعلم قادرًا على استنباط الأصل من فروعه ومالها من أحكام. 

وهذه ملاحظة جيدة تستوجب أن نقف عندها مليًا. 

فنقول وبالله التوفيق : إنه لا دور عندنا ولا تناقض لاختلاف الجهة؛ فنحن 
نعلم أن الفروع إذا ظهرت أحكامها المأخوذة من أدلتها التفصيلية » فإن هذه الأحكام 
الظاهرة في الفروع وأدلتها المأخوذة منهاء تعين العالم - ولا شك- لو قد تتبعها 
على أن يصل إلى الأصل الذتي يجمعها. أما إذا كان الأصل معلوماء والفرع مجهول 
الحكم مع ظهور المشترك مع الأصل والفرع أمام العالم؛ استطاع أن يُلحق الفرع- 
مجهول الحكم- بأصله المعلوم لظهور المشترك أو العلة المجيزة لهذا الإلحاق. 

فحين اختلفت الجهة ارتفع الدور. وبطل وهم التناقض. 

أما الاداة الثالشة التي يجب توفرها للمعلم كي تؤهله لتبؤ مكانته؛ فهسي أن 
يكون قادرًا على إيجاد الصلة بين المعقول والمنقول في موضوعه. 

وأنت يظهر لك المعنى حين تتأمل موقف ثلاثة رجال من العقل والنقل فسي 
موضوع واحدء خاصة فيما يتصل بالمتشابه من الآيات والأحاديث. 

أما أهد هؤلاء الثلاثة : فهو إنسان يَجِمّد عند ظاهر النصء لا يقبل في فهمه 
نصيحة ناصح, ولا تأمل متأمل؛ مهما كانت الحيثيات؛: ومهما وجدت المبررات. 

وأما ثاني هسؤلاء الثلاشة : فهو هذا الرجل الذي يدير للنص ظهره. نابدًا به 
خلفه ؛ ويعتمد على مجرد النظرء مهما خالف النْص ظاهرهء وفحواه؛ ومدلوله. 

وثالث هؤلاء الرجال : هو رجل يعرف مقاصد الشريعة. ويدرك حقائق 
التقديس لله (عز وجل) . ويعرف ما للرسل من كمال بشريء فيقرأ النص منطلقًا من 
هذه الخلفية؛ مُسِنْدًا ظهره إلى الحق الذي يلوح منها. 
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وأنت ترى أن الأول والثاني من هؤلاء الرجال لا يصلحان ولا واحد منهما 
أن يتبوأ مكانة المعلم؛ فأحدهما مُفرّط ٠‏ والآخر مُفرط. ْ 

أما الثالث فهو هذا القادر على إيجاد الصلة بين المنقول والمعقولء. فلا 
يتعارضان ولا يتنافران. 

أما الأداة العرابعة فيما قدمناه لك , فهي أن يكون المعلم قادرًا على ضبط 
نقله» فينسب كل ما نقله إلى قائله في سلسلة رجال وصل إليه النقل من خلالهم. 

وأنت خبير ولا شك بأن المعلم قد يجلس إلى تلاميذه » والشيخ إلى مريديه 
ينقل خبرًا من خلال سنده ورجاله. 

والخبر أو الحديث المنقول قد استراح إليه التلاميذ والمريسدون. ولكنهم 
يستريحون أكثر لو أن الأستاذ أو الشيخ قد أوقفهم على رواة الحديث أو الخبر واحدًا 
بعد واحد إلى مصدرة؛ وشيخهم أو معلمهم يجب عليه - ما دام قد جلس في مكانة 
المعلم أو الشيخ - أن يوافيهم بما يحبون؛» ويوقفهم على ما يبتغون. 

والأداة الخامسة والأخيرة التي ذكرها المصنف واضحة بنفسها؛ إذ المعلم له 
فيما ينقله من مسائل العلم فهم. ولأساتذته ومشايخه الذين نقل عنهم فهوم. وهو 
يجب عليه أن يعرض فهمه على فهومهم؛ ويشرح ما بين فهمه وفهومهم من 
اتساق. 

هذه أدوات المعلم التي إن توفرت له أهلته إلى تبوء مجلسه؛ وإن تخلفت 
عنه ثلمت استحقاقه لتبوع هذه المكاتبة» وألزمته الصمت وحرمته من الكلام. 
التعليم بمفاصد وفغاياته :- 

قال المصنف : (فسكوته عنه أولى من كلامه فيه إذ خطؤه أقرب مسن 
إصابته؛ وضلاله أسرع من هدايته؛ إلا أن يقتصر على مجرد النقمل المحرر مسن 
الإيهام والإيهام؛ فرّب حامل فقه غير فقيه؛ فَيُسلم له نقله لا قوله. وبالله سبحانه 
التوفيق). 

وأنا أحب هنا أن أشرح عبارة المصنف على غير طريقة تحليل النصء لأني 
أميل الآن إلى أن أبصرك بفحواه. 
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ويظهر لك فحوى هذا النص لو قد أدركت غاية المعلم من عمله التعلمي. 

وغاية المعلم من عمله منحصرة في * ثلائة غايات تفهم من كلام المصنف. 

أولهسا : أن يُلقى المعلم دروسه في مسائله؛ وهو حريص غاية الحرص على 
الصواب ما استطاع إلى ذلك سبيلا. 

ويعينه على بلوغ هذا الصواب تمكثه من أدواته التي سبقت الإشارة إليهساء 
ا ا 

فإن لم يستطع أن يفعل من أدواته» أو لا تكون له القدرة على إيجاد هذه 
الأدوات في ذاته؛ تسلل إليه الخطأ في معلوماته الذي يترتب عليه الخطأ الجسيم في 
نقلها إلى غيره. 

وثافيها : أن يُلقى المعلم «روسه في مسائله » وهو حريص كل الحرص 
على أن لا يتلقى مريدوه عنه» ويقتصرون على ترديد ما تلقوه؛ إذ .إن ذلك يخالف 
طريقة وأسلوب المعلم الناجح؛ فالأمة لا تعلم من المعلم الناجع إلا أنه يبل مسن 
مريديه أثرين : تثبيت المعلومة في أذهانهم, وتفعيلها في سلوكهم. 

والمعلم يبلغ ما يريد إذا أعانته على ذلك أدواته التي سبقت الإشارة إليهاء 
وتمكنه من تفعيلها في مريديه بعد أن فمّلها في نفسه. 

فإن تخلفت هذه الأدوات؛ كان هذا الذي يدّعي لنفسه هذه المكانة ضسال 
مضل. وهي أمور أمرنا الشارع أن نستعيذ منهاء كما طلب إلينا أن نستعين الله فسي 
أن نكون هداة مهتدين» وسببًا لمن اهتدى. 

ونالشها (وهي أقلها) : أن يقتصر المعلم على نقل الفقه لا يتصرف في نص 
من النصوصء, ولا في خبر من الأخبار فيقدم ما نقله للفقهاء يفقهونه» ويستخرجون 
جواهره . ويقدمونها للناس. 

وهذا النوع من الرواة شرط الواحد منهم أن يكون ضابطًا لضمان وصول 
النص سليماء وأن يكون عدلاً لضمانة نزاهة النص عن الخيانة والتبديل. 
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وما ذكره المصنف هنا فيه نصائح غالية» وتوجيهات صائية. 

وبلاء الأمة في دينها جاء على يد هؤلاء الذين تبوءوا مكانة العلماء وليس 
لديهم من المؤهلات شيءٌ » قل هذا الشيء أو كثر. 

وأكثر من هؤلاء بلاء هذا النفر من الناس الذين توفر لهم جنا يدّعون معه 
أنهم من أهل الرواية. 

وسواعءٌ صدق هؤلاء فيما ادعوم أو كذبوا فيه: فهم مع ذلك قد أقحموا 
أنفسهم على مجال الاستنباط والاجتهاد والفقه. واتخذوا منه تكأة يدعون معها أنهم 
معلمونء, بل يدّعون أنهم هم المعلمون. 

وظهر في الأمة رءوس جهال تقصدهم الناسء يقولون ما لا يعلمون فضلوا 
وأضلوا. 


ولا خول ولا قوة إلا بالله. 
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القاهدة الخامسه والثلافون 
أدعياء العلم بلاء العلم والعلهاء 

يعتبر الفرع بأصله وقاعدته؛ فإن وافق قُبل» وإلا رد على مدعيه إن تأهل أو 
تأول (وتؤول): قبل, أو سلم له إن كملت مرتبته علمًا وديانة؛ ثم هو غير قادح في 
الأصلء لأن فساد الفاسد إليه يعود. ولا يقدح في صلاح الصالح شيئا. 

فغلاة المتصوفة كأهل الأهواء من الأصوليين؛ وكالمطعون علسيهم مسن 
المتفقهين؛ يرد قولهم؛ ويجتنب فعلهم؛ ولا يترك المذهب الحق الثابت لنسبتهم لسه. 
وظهورهم فيه. والله أعلم. 
الشسسرع : ه 

إن المرء ينظر حوله يتأمل الفرق المنتسبين للدين ويتأمل المذاهب الذين قد 
اشتغل رجالها بالفقه ويتأمل التصوف والمتصوفين ... الخ. 

إن المرء يتأمل فيمن حوله من الرجال وتوجهاتهم فيجد صدفًا ويجد كذبًاء 
ويجد هدى ويجد ضلالة:؛ ويجد حقا ويجد باطلا ... 

إنه يجد هذا وذاك من الأمور المتقايلة 

ومدار ما يجده على أمرين هما : الجهلء والادعاء. 

أما انجهسل : فهو حال كثير من المتأخرين في هذا الزمان تبسوءو أماكن 
العلماء حين تأخر العلماء عن أماكنهم إما لأنهم قد انتقلوا إلى الرفيق الأعلسى أو 
لأنهم قد أخرو! عن أماكنهم رغم إرادتهم. 

والصادق المصدوق .(صلوات الله عليه) قد أخبر أنه في آخر الزمان سيرفع 
العلم ولكنه لا يرفع بقبضه من صدور العلماء وانتزاعه منهم انتزاعًا ولكنسه يرفع 
بموتث العلماء من غير تعويض لمن مات منهم في الأمة فيخلفهم رؤوس جهسال 
يُسألون فيُجيبون وتكون المُحصلة أنهم 'يضلون ويُضلون". 

هذا هو الأساس الأول. 
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وأما الاساس الثافي : فهو الادعاء الكاذب بأنهم على الحق وأنهم يلتحقون 
بطائفة من الطوائف التي تتمتع بالسمعة الحسنة. 

فأنت تجد جماعة من الناس لا علم عندهم ينطلقون منه؛ ولا ظهر عندهم 
يستندون إليه. ولا سمعة لديهم تحملهم إلى اللا فينتسبون إلى جماعة تتوقر لهم 
هذه الصفات كان يدعون أنهم من أهل السنة والجماعة:؛ أو يقولون إنهم من أهل 
الفقه والاجتهاد, أو يعلنون أنهم من نسك النبي ومن أهل بيته (عليهم السسلام) أو 
يتخذون التشيع لعلي بن أي طالب شعارا لهم ويؤخرون غيرهم ليكونوا هم - في 
أحسن الأحوال- الأشبه بالدّئّار وهو ما يرتديه المرء من الثياب الخارجية. 

وكل هذه الدعاوي على سبيل الكذب إذ لا أساس لها من الواقع يصدقها. 

وأفل الله من المتصوفة لهم في واقع الحياة الدنيا أدعياء يدعون أنهم على 
طريقتهم والصوفي الصادق يشتكي إلى الله بلواه من هذا القبيل. 

والناس يرون الصادق والكاذب؛ ولا يميزون هذا من ذاك لانتشار الجهلء» 
وغياب العلم؛ في حالة من الشدةء لا ينجي منها إلا الله (عز وجل) وهذ!ا ما دفع 
المصنف إلى أن يتصدى لهذه الظاهرة وكيفية التعامل معها على نحو ما سنورده بين 
يديك -إن شاء الله- ومولاتنا الشيخ/ محمد بن عبد الرحمن الشهير باين زكري له 
ملاحظة من هذا القبيل ننقلها لك من لفظه قال: [:إن وجود المدعين في الطريقة. 
وظهورهم بمجرد الدعوى. وكثرة الأتباع» مع ابتداعهم وضلالهم؛ لا يوجب عضا من 
رفيع مرتبة علم التصوف, ولا خطأ على أهله المحقين. 

وإنما احتاج للتئبيه على هذاء لأن كثيرًا من أهل النظر القاصر يذمون جئس 
المتصوفة بانتساب المبطلين لطريقهم» ويجتنبون تعاطى فن ألتصوف من أجل ذلك؛. 
وكثير من الناس يجتنبون لذلك الأخذ عن المشايخ ويسيئون الظن بهم., وتسسقط 
مراتبهم من قلوبهم برؤيتهم النقص في أتباعهم ] اهف. 
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من الأدعياء من يعرفون بأهل الأهواء : - 

ومن الأدعياء الذين ظهروا في زماننا وقبل هذا الزمان: من أطلق عليهم 
العلصاء أنهم "أهل الأهواء". 

وأهل الأهواء هم المنتسبون للهوى؛: وهم فرق ضالة. 

قال عنهم ابن ساعد : وهو المعروف بابن الأكفاني الطبيب شمس الدين أبو 
عبد الله محمد بن إيراهيم بن ساعد الأنصاري الأكفاني السنجاري ثم المصري» توفى 
6ه في كتاب له سماه "إرشاد القاصد إلى أسنى المقاصد" وهو كتاب مختصر 
يعد مفتاهًا لكتاب 'مفتاح السعادة" لطاش كبرى زادة؛ طبع الكتاب بمسصر سنة 
اه. 

قال ابن ساعد في هذا الكتاب ص 5" : [ أهل الأهواء هم القائلون بالأحكام 
المصلحية فقط؛ ويُدركون العقول والنفوسء؛ وينكرون ما وراعها ] (أ.هس). 

ومن هؤلاء الملقبين بأهل الأهواء والذي يمثلهم أصدق تمثيل على المعنى 
الذي ذكره ابن ساعد هذا الشخص المنتسب إلى طوفي بالعراق؛ فيقال له: الطوفي. 
واسمه: سليمان بن عبد القوي بن عبد الكريم بن سعيد بن الصفيء وهو المعروف 
بابن عباس الحنبلي» وهى الملقب بس : نجم الدين» توفى سنة ١١/اه‏ في شهر رجب. 

وهذا المعروف بالطوفي والذي عاش فترة طويلة في القرن السابع الهجري» 
وجزءًا من مطلع القرن الثامن الهجري؛ قدٍ ضل واتبع هواه. وكان أكثر ما ضل فيه: 
أنه جعل للمصائح المرسلة المرتبة الأولى في الاستدلال » يُقدّمها حتى على الأصلين: 
الكتاب والسنة؛ وتبعه في ذلك غيره ممن هم على شاكلته. 

ونحن لا نطيل بذكرهم . ونحيلك على ما كتبناه عنهم في كتابنا : "الاجتهاد 
في الإسلام تحرير وتنوير'. 

وقد استظهر محمد عبد الرحمن بن زكري أن يكون أهل الأهواء أعم مما 
ذكرناه فقال: [ والظاهر أن المراد بهم هنا أعم من هؤلاء , أي كل من خالف اعتقاد 
الحق» وخرج عنه. من الفرق الضالة ] (١.هش).‏ 

وهو قوي. 
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ومع هذا التعميم في مفهوم أهل الأهواء, يمكن لنا أن نجد مساحةً من 
خلالها نستطيع أن نقسم أهل الهوى إلى قسمين : 
وأحد هذين القسمين : يضم أولئك النفر الذين يتحدثون في العقيدة» ولا يملكون 
من وسائل المعرفة سوى الأعضاء الظاهرة؛ فيفسرون على هواهم النصوص 
المتصلة بالعقيدة » بحيث قد أوقعهم:هذا التفسير في أخطاء جسيمة؛ حيث نسبوا لله 
وللأنبياء ما لا يليق بالله؛ وما لا يليق بالأنبياء»ء ومنهم : الحشوية؛ والكرامية؛ 
والجهمية؛ وقد يجمعهم جميعا اسم : المشبّهة. 

ولك أن تنظر فيهم ما كتبناه علهم في كتب العقائد. 
وأما القسسم الثاني : فهو يضم أولئك النفر الذين اشتغلوا بالفروع دون ضابط من 
أصل صحيح. , 

ْ ومنهم : الثعالبة. أصحاب ثعلبة بن عامر. 

وهم فرقة من الخوارج انفصلت عن العجاردة على ما صرح به الشهرستاني 
في الملل و النحل؛ والأشعري في مقالات الإسلاميين .. وغيرهما. 

ومما قالوه بالهوى في الفروع : أنهم يوجبون أخذ الزكاة من العبيد إذا 
استغنوا. وإعطائهم منها إذا افتقروا. وهذا مما لم يقل به أحدٌ من العلماء » ولم ثقرَ 
به قاعدة منطقية؛ إذ إن العبد ليست له ذمة مالية أصلاً حتى تتعلق بها هذه الأحكام. 
لكنه الهوى. 

ومن هؤلاء المتبعين للهوى : فرقة تسمى الأخنسية أتباع الأخنس بن قيس, 
وهم فرقة من الخوارج انفصلت عن الثعالبة» وتبرأت الأخيرة منهم. وهم يرون 
زواج بناتهم من الذين كفروهم من قومهم بارتكاب الكبائرء على نحو ما هو ميدأ 
الخوارج العام فيهم. 

ومنهم الرشيدية : وهم أتباع الرشيد الطوسي من الخوارج كذلك. يقولون 
في زكاة الزروع والثمار التي تسقى بماء النهرء أن فيها العشر كاملاً كالتي تسقى 
بماء السماء؛. وهو ضلال وهوس (انظر في شأنهم ما تقدم من المراجع وانظر إرشاد 
القاصد لابن ساعد ص45؛: 48). 
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أبتلاء المتصوفهة :- 

وإذا كان رجال الفقه والشريعة والعقيدة قد أصابهم الابتلاء بأهل الأهواء؛ 
فإن المتصوفة قد أصابهم الابتلاء في شريعتهم: وفي حقيقتهم من خلال أناس ضلوا 
الطريق؛ وأعلنوا بين الناس أنهم من أهل الطريق. 

فمنهم : من ضل في الشريعة فزاد فيها ما ليس منها افتراء على الله. 

ومنهم : من ضل في الحقيقة فابتدع بدعًا قربته من الزندقة:؛ أو أدخلته 
فيهاء فسمعنا بما يسمى 'بوحدة الوجود" » وأمور أخرى من هذا القبيل. 

والمصنف قد التفت إلى فرق الضلال جميعها في مجال التصوف. وفي غير 
ذلك من المجالات. 

فقال: (فغلاة المتصوفة - كأهل الأهواء من الأصوليين» وكالمطعون عليهم 
من المتفقهين - يرد قولهم » ويُجتنب فعلهم). 

وأنت ولا شك ملتفت إلى هذه الجملة التي نقلناها لك من كلام المصنف» وقد 
قادك التفاتك إلى أن كلمة "غلاة" المضافة إلى كلمة "المتصوفة" قد وقعت مبتدأء 
وأن خبره جملة : "يرد قولهم' وما بينهما اعتراض بين المبتدأ والخبر. كما أن 
التفاتك قد قادك إلى أن كلمة "غملاة" جمع غال » كقاض وقضاة؛ وهو اسم فاعل من 
الغلوّء بمعنى الزيادة ومجاوزة الهد. ١‏ 1 
مخالفات ونشريجات :- 

قال المصنف : (يعتبر الفرع بأصله وقاعدته؛ فإن وافق قبل ؛ وإلا رد على 
مدعيه إن تأهل: وتُؤول عليه إن قبل, أو سم له إن كملت مرتبته علما وديانة). 

لقد ابتلى أهل الإسلام جميعا بما رأيت . 

ابتلى أهل العقائد في عقيدتهم. 

وابتلى أهل الشريعة في شريعتهم. 

وابتلى أهل التصوف في تصوفهم وعبادتهم. 

ابتلى الكل بأهل الأهواء. 

وايتلى الكل بالمتنطعين والأدعياء. 


مد 


ولقد صدر كلام » كما صدرت تصرفات صادرة عن هؤلاء وهؤلاء: فشوشت 
على الناس أفكارهم وتوجهت بها إلى العلماء يسألونهم ويستفتوتهم. 

والمصنف من هؤلاء النفر الذين قد طُلب إليهم الفتوى» وهو في نفس 
الوقت من الذين نظروا إلى المحيطين به؛ فوجد أن الناس قد انحرفوا في الأحكام؛ 
فحكموا بسلوك الضال على المهتديء وحكموا بقصور المفتري على الدين وعلى 
مذاهبه, فكان لابد للشيخ أن يوصل المسارء وأن يوجه الحركة الفكريةء وأن يعيد 
صياغة الأفكار. 

فبدأ لذلك مساره بقوله : (يعتبر الفرع بأصله وقاعدته). 

والمراد أن الفرع من الفروعء؛ أو المسألة من المسائل يُعتبر الحكم عليها 
من خلال أصلها الذي يجب ردها إليه؛ فمن خلال الأصل يتأتى الحكم على الفروع؛ 
فالأصل هو الإطار الكلي الذي يضم جميع فروعهء ولا يكون. الحكم على الأصل أو له 
بالصحة أو «البطلان إلا من خلال: هذا الإطار العامء أو المبدأ الكلي؛ أو الأصل الذي 
انبثق عنه الفرع على ما ذكرناه كثيرًا. 

وعلى الباحث؛ أو القارئ» أو المكلف على العموم؛ ألا يففل عن هذا 
المقياس» وهو اعتبار الفرع بأصله؛ فإذا ما استقر المقياس في يد العالم أو الباحث» 
ستظهر أمامه عدة احتمالات . لكل احتمال منها القول الفاصل فيه الذي يناسبه؛ ولا 
يناسيه سواه. ش 

'فليحرص الباحث على الميزان في يده؛ والمقياس بين أنامله. 
-١‏ فإن وافق الفرع أصله على ميزان الباحث ومقياسه؛ قبل ولا حرج. 
؟-20 وإن لم يوافق الفرع أصله. فنحن مفترق طرق؛ لأن المتحدث بهذا الأصل؛ 
إما أن يكون من العلماء أو يكون من الجاهلين : 

أ - فإن كان من العلماء رد عليه قولّه ونوقش فيه: وحُّسمت النتيجة 
لصالح الدليل. 

ب -2 وإن كان من الجاهلين قلبنا لقولهم ظهر المجن: ونبذنا بأقوالهم 
خلف ظهورنا؛ إذ إن كلام الجاهل في السلب والإيجاب سواء. 
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ابتلاء المتصوفة :- 

وإذا كان رجال الفقه والشريعة والعقيدة قد أصابهم الابتلاء بأهل الأصواء؛ 
فإن المتصوفة قد أصابهم الابتلاء في شريعتهم, وفي حقيقتهم من خلال أناس ضلوا 
الطريق, وأعلنوا بين الناس أنهم من أهل الطريق. 

فمنهم : من ضل في الشريعة فزاد فيها ما ليس منها افتراء على الله. 

ومنهم : من ضل في الحقيقة فابتدع بدعًا قربته من الزندقة: أو أدخلته 
فيهاء فسمعنا بما يسمى 'بوحدة الوجود' » وأمور أخرى من هذا القبيل. 

والمصنف قد التفت إلى فرق الضلال جميعها في مجال التصوف. وفي غير 
ذلك من المجالات. ا 

فقال: (فغلاة المتصوفة - كأهل الأهواء من الأصوليين» وكالمطعون عليهم 
من المتفقهين - يرد قولهم ١‏ ويجتنب فعلهم). 

وأنت ولا شك ملتفت إلى هذه الجملة التي نقلناها لك من كلام المصنف. وقد 
قادك التفاتك إلى أن كلمة "غلاة' المضافة إلى كلمة "المتصوفة" قد وقعت مبتدأء 
وأن خبره جملة : 'يُرد قولهم' وما بينهما اعتراض بين المبتدأ والخبر. كمسا أن 
التفاتك قد قادك إلى أن كلمة 'غسلاة" جمع غال ؛ كقاض وقضاة. وهو اسم فاعل من 
الغلوّه بمعنى الزيادة ومجاوزة الحد. ّ 
مخالفات وتشريهات :- 

قال المصنف : (يعتبر الفرع بأصله وقاعدته؛ فإن وافق قبل ١‏ وإلا رد على 
مدعيه إن تأهل؛ وتّؤول عليه إن قبل؛ أو سملم له إن كملت مرتبته علمًا وديانة). 

لقد ابتلى أهل الإسلام جميعًا بما رأيت . 

ابتلى أهل العقائد في عقيدتهم. 

وابتلى أهل. الشريعة في شريعتهم. 

وابتلى أهل التصوف في تصوفهم وعبادتهم. 

ابتلى الكل بأهل. الأهواء. 

وابتلى الكل بالمتنطعين والأدعياء. 
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ولقد صدر كلام ؛» كما صدرت تصرفات صادرة عن هؤلاء وهؤلاء, فشوشت 
على الناس أفكارهم وتوجهت بها إلى العلماء يسألونهم ويستفتونهم. 

والمصئف من هؤلاء النفر الذين قد طُلب إليهم الفتوى» وهو في نفس 
الوقت من الذين نظروا إلى المحيطين بهء فوجد أن الناس قد انحرفوا في الأحكام: 
فحكموا بسلوك الضال على المهتديء. وحكموا بقصور المفتري على الدين وعلسى 
مذاهبه, فكان لابد للشيخ أن يوصل المسارء وأن يوجه الحركة الفكرية» وأن يعيد 
صياغة الأفكار. 

فبدأ لذلك مساره بقوله : (يعتبر الفرع بأصله وقاعدته). 

والمراد أن الفرع من الفروع؛ أو المسألة من المسائل يُعتبر الحكم عليها 
من خلال أصدّها الذي يجب ردها إليه؛ فمن خلال الأصل يتأتى الحكم على الفروع؛ 
فالأصل هو الإطار الكلي الذي يضم جميع فروعه؛ ولا يكون الحكم على الأصل أو له 
بالصحة أو البطلان إلا من خلال هذا الإطار العام؛ أو المبدأ الكلي؛ أو الأصل الذي 
انبئق عنه الفرع على ما ذكرناه كثيرًا. 

وعلى الباحثء أو القارئ؛ أو المكلف على العموم., ألا يغفل عن هذا 
المقياس» وهو اعتبار الفرع بأصله؛ فإذا ما استقر المقياس في يد العالم أو الباحث, 
ستظهر أمامه عدة احتمالات ؛ لكل احتمال منها القول الفاصل فيه الذي يناسبه؛ ولا 
يناسبه سواه. ش 

فليحرص الباحث على الميزان في يده والمقياس بين أنامله. 
-١‏ فإن واقق الفرع أصله على ميزان الباحث ومقياسه؛ قبل ولا حرج. 
20-5 وإن لم يوافق الفرع أصله؛ فنحن مفترق طرق؛ لأن المتحدث بهذا الأصسل» 
إما أن يكون من العلماء أو يكون من الجاهلين : 

أ - فإن كان من العلماء رد عليه قوله ونوقش فيه؛ وحُسمت النتيجة 
لصالح الدليل. 

ب - وإن كان من الجاهلين قلبنا لقولهم ظهر المجن؛ ونبذنا بسأقوالهم 
خلف ظهورنا؛ إذ إن كلام الجاهل في السلب والإيجاب سواء. 


جد 


*-2 وإن كان الفرع الصادر عن صاحبه غير موافق للأصلء ولكنه قبل تسأويلاً 
به يكون مناسبًا للأصل وموافقًا له. 

فعلينا هنا أن نلجا إلى تأويل كلام العالم ليوافق الأصل ما دام الكلام قابلاً 
للتأويل (على ما يراه جمهور العلماء). 
2-4 وقد يكون الفرع غير موافق لأصله؛ ولكنه قد صدر الحكم فيه غير الموافق 
عن عالم مجتهد؛ صاحب مرتبتين في العلم والأخلاق؛ فإن مثل هذا العالم يُسِلّم له 
قوله في الفرع على خلفية تميز يزه في العلم والأخلاق» ترفع عنه القلق سن ناحيته 
والريب فيه. 

لقد كملت إذَا مرتبته في العلم. 

وكملت مرتبته كذلك في الدين. 

فهو بكمال مرتبته علمّاء يَبعْدُ خطؤه. 

وهو بكمال مرتبته ديانة؛ يمتنع تعمده لمخالفة الحق. 

وفي 'المنهاج" وغيره : إذا ثبتت ثبتت مكانةٌ المرء , فليترك وعمله. 
تهذير واجب :- 

قال المصنف : (ثم هو غير قادح في الأصلء لأن فساد الفاسد إليه يعود. ولا 
يقدح في صلاح الصالح شينا). 

ثم قال في آخر القاعدة : (ولا يترك المذهب الحق الثابت . لنسبتهم له 
وظهورهم فيه؛ والله أعلم). 

والمصنف هنا يُحَذَّر من الخطأ في الأحكامء أو لوم الأشخاص علسى غير 
أصل؛ أو اتهام المذاهب بغير سبب؛ لما ذلك كله بجائز ولا واحد منه. 

وفي أوربا قد تنكب علماء عصر النهضة الطريق حين التفتوا إلى عسصور 
الظلام وما فيها من أخطأ ارتكبه رجال؛: فتخلف المجتمع بسببهم. 

فلما جاء علماء النهضة حملوا ذلك كله على الدين وعلى المشرع فيه جل 
في علاه. 


هم 


والمصنف يرفع هنا صوته بالتحذيرء فلا يجوز أن نحمّل الأصل خطأ في 
الفرع, ولو أن نحمّل المنهج خطأ تابعيه. إذ العقل لا يجيز ذلك. 

غالفرع المخالف غير قادح في صحة الأصلء لأن فساد الفاسد إليه - أي إلى 
الفاسد - يعود, 


وقدّم المعمول لإفادة الحصرء وهو معنى قوله : ولا يقدح في صلاح الصالح 


وذلك أن هذا الفرع ليس فرعًا في الواقع ونفس الأمرء بل بحسب ما قيل 
فيه, وأثبت له أومأنا له أولأء فلا يسري الفساد منه إلى الأصل المفروض الصحة. 
لأنه في الحقيقة ليس من جزئياته. 

وإذا كان هذا ثابتًا في الأقوالء والمعتقدات . والصفاتء فكذا في 
الموصوفات؛ ففساد الشخص: الفاسد لا يقدح في صلاح اشخص الصالح شسيئاء وإن 
كانا ينتسبان لطريقة واحدة . 

فهؤلاء كلهم يرد قولهم, ويُجتئب فعلهم, ولا يترك المذهب الحق الثايست»؛ 
لنسبتهم له وظهورهم فيه؛ والله أعلم. 


تنخ يندم تنا 


م - 


القاعدة السادسة والشلاثون 
ضوابط العلم بين أصوله وفروعه 


ضبط العلم بقواعده مهم . لأنها تضبط مسائله. وتفهم معانيه؛ وتدرك 
مبانيه, وينتفى الغلط من دعواه. وتهدي المتبصر فيه؛ وتعين المتذكر عليه؛ وتقسيم 
حجة المناظرء وتوضح المحجّة للناظر وتبين الحق لأهله؛ والباطل في محله. 

واستخراجها من فروعها عند تحقيقها أمكن لمريدهاء لكن بعْدُ الأفهام مانع 
من ذلك . فلذلك اهتم بها المتأخر دون المتقدم. 

والله سبحانه أعلم. 
النخصرح : 

يلتفت المصنف في هذه القاعدة التفاتة قوية إلى ما ينبغي علسى الطلماء 
مراعاته في مجال ضبط العلم؛ والحفاظ على أغراضه؛ ومسائله؛ وإمسداده للعلمساء 
حين ينظرون فيه؛ وحين يناظرون على أساس منه. 

وهذه الالتفاتة تحمد للمصنف وتشكر له على نحو ما حُمدَ له وشكر مسن 
الأمور الجادة التي التفت إليها في غير هذا الموضع. 
ألفاظ وضوابط : - 

ونحن قبل أن نلقي الضوء على ما ذكره المصنف؛ يجب علينسا أن نوضصح 
مدلولات ما عسى أن يكون قد ورد في هذه القاعدة من ألفاظه تحتاج إلى الوقسوف 
عندها لبيان ما تدل عليه. 
قواعد التعلم .: - 

والقواعد في كل علم هي جمع قاعدة » وهي عبارة عن سلك نظام يجمع ما 
تشابه من المسائل في سلك واحد يحكمها ويضبطها » ويمنعها من التفرق والتبعشر 


والتشرذم. 
قال الجرجاني (تعريفات ص )١55‏ : [ القاعدة : هي قضية كلية منطبقة 
على جميع جزئياتها ]. 


ا ات 


ولها فوائد في مجال العلم سنتعرض إليها بمشيئة الله. 

لكننا نقدم هنا فنقول في موضوع أولى له أن يُقدم على غيره.: وهو : أن 
الطريق لاكتشاف أو تكوين القاعدة هو تتبع المسائل الجزئية في فن أو علم, خاصة 
المتقارب منهاء وملاحظة المشترك بينها. 

ومن هذا المشترك يمكن أن تتأسس القاعدة. 

ولعلك معي قد أدركت أن الحصول على القاعدة يمكن أن يتأخر زماته عن 
الاستفادة منها لتآخر الحصول عليها. 

غير أن المنطق يقول: إن الاستفادة من القاعدة يحتم أن يكون قد أتيحت له 
الأجواء المناسبة في وقت مبكر. 

وهذا صحيح. لكنه قد عرض للقاعدة ما جعل المتأخرين قد استفادوا منها 
بالقدر الذي لم يتمكن منه المتقدمون. 

وهنا ملاحظة دقيقة قد لاحظها المضنف حين قال: (واستخراجها من فروعه 
عند تحقيقها أمكن لمريدهاء لكن بُعْدْ الأفهام مانع من ذلكء فلذلك اهتم بها المتاخرون 
دون المتقدم؛ والله سبحانه أعلم). 

ونحن ستذكرك الان بما لفتناك إليه قريبًا » وهو ما اشتمل عليه قول قافنل 
إن الطريق إلى القاعدة هو تتبع المسائل المتشابهة» وتسجيل العناصر المشتركة 
بينها لتتكون القاعدة منها [ فيكون الفضل هنا للمسائل الجزئية على القاعدة ] . 

ثم إن القاعدة في أيدينا هي الحاكمة والضابطة للمسائل الجزئية؛ لا تنفرط؛ 
ولا تتشرذم.ء ولا تنفلت [ فيكون الفضل هنا للقاعدة على المسائل الجزئية]. 

وخلاصة القول في الجمع بين هذين الأمرين أنه جمع بين متناقضين» حيث 
توقفت القاعدة على المسائل الجزئية» وتوقفت المسائل الجزئية على القاعدة الكلية. 

أقول ونحن قد لفتنا نظرك إلى هذا الاعتراض قريبّاء وقلنا في حله إنه من 
شروط التناقض اتجاد الجهة؛ وهي هنا مختلفة. 

فتأمل ذلك يرتفع الريب. وينتفي الشك. 


-4م0؟- 


الضيط : - 

والضبط كلمة أخرى قد ذكرها المصنف في هذه القاعدة وفي غيرها. 

وهي - مع وضوح مدلولها- فإتنا لا نرى من بأس من إلقاء الضوء عليها. 

فالضبط في مدلوله العام يقال ويراد منه في الوضع اللغوي : الحزم. 

وفي اصطلاح العلماء نجد هذه الكلمة دائرة على ألسنتهم؛ ليكون معناها 
الذي تدل عليه هو : سماع الكلام كما يحق سماعه؛ ثم فهم معناه الذي أريد به؛ ثم 
حفظه ببذل مجهوده والثبات عليه بمذاكرته إلى حين أدائه إلى غيره. 

ومهما اتسعت المعاني التي يدل عليها الضبطء فإنها جميعًا تدور على محور 
واحدء هو : الاعتناء بالأشياء وحفظها بالشدة والقهرء حتى لا تتفلت أو تتبعثر. 

وأنت واجدُ هذا المعنى المتسع يستعمله كل علم بحسبه؛ فيطرأ عليه مسن 
الضيق ما يئاسب استعمالات الفن وتبادله بين أفراده. وعلمائه الذين يعتنون به. 

فإذا ما ضممنا هذا اللفظ (الضبط) إلى ما قبله (القاعدة) وطبقناهما معًا في 
مجال العلم؛ لأدركنا ما يترتب عليها من فوائد قد حصر المصنف كثيرًا منها. 


الفروع : - 

والفروع : جميعٌ . مفرده فرع. 

والفرع : اسم يُطلق ويراد منه كل شيء يبني ويتأسس على غيره. 

وفروع العلم مسائله وجزئياته التي تؤسس على أصوله وقواعده » تخرج 
منها وتنضبط بها. 
فوائد القواعد في العلم : - 


و 


قال المصنف : (ضبط العلم بقواعده مهم لأنها تضبط مسائله؛ وتفهسم 
معانيه» وتدرك مبانيه؛ وينتفي الغلط من دعواهء وتهدي المتبصر فيه؛ وتعين المتذكر 
عليه» وتقيم حجة المُناظرء وتوضع المَحَجّة للناظر؛ وتبين الحق لأهلهء والباطل في 
محله). 

وبعد أن تحدثنا عما ورد في القاعدة من ألفاظ احتاجت كل واحدة منها أن 
نخصها بحديث؛ كان لابد أن ننتقل مع المصنف إلى بيان فوائد القؤاعد في العلم. 


وم - 


والمصنف قد ذكر من هذه الفوائد عشر فوائد كلها واضحة لا سترة بهاء 
وسنعدها الآن بين يديك واحدة بعد أخرى؛ وهي : 

. إنها ضابطة لمسائل العلم‎ - ١ 

فنحن نعلم أن كل علم له مسائل جزئية؛ وفروع متناثرة. 

والمسائل والفروع للعلم الواحد قد تخرج عن الحصر. وتتأبى على العد. 

والمنطق يقول: إن المسائل إذا ارتفعت عن الحصرء وتأبت على العدء أمكن 
السيطرة عليها إذا نحن أخضعناها للتنوبع؛ إذ التنويع يحصرها. 

والتنويع عبارة عن جمع المسائل المتشابهة» وإخضاعها قهرًا إلى جملة 
كلية لها من الإطار العام ما يجمع في داخله المتشابهات ذات الصلة. 

وهذه الجملة الكلية المتسعة الإطار التي تقهر الجزئيات على الدخول فسي 
حوزتها هي: القاعدة التي تحدثنا عنها سلفا. 

:والعلم يحتاج إلى القاعدة بهذه الصفة للم شمل مسائله وقهرها؛ حتى لا 
تصير عرضة للبعثرة أو الشرذمة. 

١‏ - ومن فوائد القواعد في العلم أنها تعين على فهم معانيه ؛ فالعلم .له 
جوانب عدة. وزوايا متعددة؛ والمسالة الواحدة والفرع بعينه لا يمكن العلم من إظهار 
سائر معانيه؛ فإذا عضدت المسألة بغيرها من المسائل: أعانت الواحدة الأخرى: 
وجلت. الغوامض..وارتفعت: الشببهات. 

فمسائل العلم إذا تعاونت تفهم معانيه التي يُرجع إليها عند الاشتباه, لأنها 
تعرف بها المقادير المشتركة بين الجزئيات الكثيرة» والحدود الجامعة نها. 

*- ومن فوائد القواعد أنها تدل على مباني العلم؛.وتعين: على إدراكها؛ إذ 
العلم يُبني من مسائل وفروع ؛ ينزوي المتشابه منها بعسضه إلى بعض فيصير 
فصولاً. ثم تنزوي الفصول بعضها إلى بعض.فتصير أبواباء ثم تأتلف الأبواب ليتكون 
منها جسم العلم على وجه كلي. 

ولا يساعد على فهم هذا المبنى لكل علم إلا القواعد التي. هي هذه الجممل 
الكلية التي تجمع متفرق المسائل والفروع. 


4 - ومن فوائد القواعد أنها تميز في مجال العلم بين الأصيل والدّعي فيه. 
وبين الشرعي والزنيم في مجاله. 

فنحن نرى الكثيرين من الذين ينتسبون إلى العلم زورا وبهتانا. 

ومرجع بهتانهم لأمرين : 

أهدهها : نقص الأدوات الفكرية عندهم؛ فهم يفكرون بأعضائهم؛ وهي لا 
تؤهل أحدا كي يكون عالمًا. 

وثانيهها : أنهم لا يدركون من العلم إلا بعض مسائله الجزئية» وقد تكون 
هذه المسائل من شذوذ العلم واستثناءات القواعد.ء يتكايسون بها ويتفاخرون» 
ويتعالون بها ويتعاظمون. 

فإذا أردنا إنسان: أن يكشف زيفهم؛ ويبين عن عوارهم ليصفو العلم لنفسه؛ 
وليستقيم بين يدي من وهب نفسه إليه ذيحاكمهم إلى القواعد. وليطلب منهم أن 
يُبينوا ما للعلم منهاء يتلونها أمام العلماء؛ ويشرحونها أمام أصحاب الفهوم. فسإن 
استطاعوا كانوا من أهل العلم. وإن لم يستطيعوا فهم أدعياؤه السذين فضكتهم 
قواعده. 

ه- ومن فوائد القواعد في مجال العلم أنها تعين:. الطالب له. على الاستيعاب 
وسعة الإدراك؛ فهو يستطيع من خلال إدراكه للقاعدة أن يسيطر فهمه في وقت واهد 
على الحكم في أكثر من مسألة ٠‏ اجتمعت بين يديه.نقاط الاشتراك فيهاء والعناصر 
الجامعة بينهاء فتوحدت الأحكام أو كادت؛: وسهل الإدراك وتوسعت المدارك؛ فهسي 
تهدي المتبصر أو المتعلم فيه لأنه يعرف بها المقادير المشتركة» والحدود الجامعة؛ 
فيتسع نظره ويقوي إدراكه. 

5- ومن أهم فوائد القواعد في العلم أن المتعلم بعد أن يتجاوز مرحلة 
الاستيعاب؛ ويذهب بما تعلمه إلى الذاكرة أو هامش الشعور؛ ثم يحتاج إلى استدعاء 
ما اختزنه في الذاكرةء فإن القواعد تكون له خير معين على التذكر؛ كما كانت خيسر 
معين له على الاستذكارء. فهو إن أراد أن يتذكر ما نسيه أعانته القاعدة على ما يريد» 


وهو إن أراد مدارسة العلم ومذاكرته كانت القاعدة هي معينه الأساسي على مبتغاه: 
لما تهيأ لها من جمع عدة من المسائل المتفرقة داخل إطارها العام. 

-٠‏ ومن الفوائد التي لا يخطئك أن القواعد تعين المناظر في حلبة المناظرة 
على أن يستحضر حُجته التي تقطع كل حجاج. 

فالقاعدة في يد المناظر تختلف عن الفرع ضرورة » اختلاف الكل عن جزئه؛. 
فالقاعدة انتلفت من جزئيات لكل جزئي منها دليله» فاجتمعت للقاعدة مجموعة كبيرة 
من الأدلة تؤازرها وتعضدهاء وهذا لا يتوفر للجزئي أو الفرع؛ إذ قصارى الفرع أو 
الجزئي أن يقف خلفه دليل واحدء فتميزت القاعدة عنه بكثرة الأدلة التسي تقطع 
الحجاج وتحسم المناظرة. 

- والناظر في مجال العلم يستفيد بالقاعدة التي تجمع مسائله » فتعينه 
على سرعة التأمل؛ كما أعانته من قبل على سرعة الإدراك. 

4- ومن فوائد القواعد أنها تكشف الجق؛ وتظهره أبلجًا لكثرة ما تضم من 
الأدلة؛ وترغب في إتباعه. وتحض على التمسك به . 

-٠٠‏ وأخيرًا فإنه من فوائد القواعد أنها تُظهر الباطل عاريًا عن الدليل؛ 
وتعين على إدراك ما فيه من باطل وزورء وتحض على ازدرائه وازدراء من يتعلقون 
يه وترغب في ازوراره والبعد عنه. 

هذه فوائد قد فصلها المصنف تفصيلاً لا تُبقي وراءها من الفوائد ولا تذر. 


* خ# #« 


5غ 


القاعدة السابعة والثلاثون 
العلم منحة من الله يخال منها الساببق واللا هق 

إذا حُقق أصل العلم». وعرفت مواذه » وجرت فروعه؛ ولاحت أصوله؛ كسان 
الفهم فيه مبذولاً بين أهله. 

فليس المتقدم فيه بأولى من المتأخر ولو كان له فضيلة السبق. 

فالعلم حاكم: ونظر المتأخر أتم؛ لأنه زائد على المتقدم والفستح من الله 
مأمول لكل أحد. 

ولله در ابن مالك رحمه الله حيث يقول: إذا كانت العلوم منمًا إلهية؛ 
ومواهب اختصاصية:؛ فغير مستبعد أن يُدْخْرَ لبعض المتأخرين؛ ما عَسَْرْ على كثيسر 
من المتقدمين. 


نعوذ بالله من 'خد يَسّرَ باب الإنصافء ويصدٌ عن جميع الأوصاف, انتهسىء 


وشو عجيب. 
الشسرع : 

كرم الله الإنسان. وعلمه البيان» وأعانه على التلقي: ومنحه القدرة علسى 
الإتقان. 


ومن علاقات هذا الإنسان مع الكون والحياة تتراكم بين يديه معارف تتصل 
بالأشياءء لها ضوابطها » ولها أصولهاء والإنسان قادر على إدراكها. 

وهذه المعارف تسمى - بالعلوم- وهي جمع علم. 

والمصنف هنا يتحدث عن العلم في زاوية من زواياهء هذه الزاوية 
خلاصتها: أن العلم يمنح أسراره للمشتغلين به إذا هم تهيأوا لاستقبال هذا العلسمء 
وتحمل تبعات كشف أسراره لهم. 

قال المصنف يشرح الهيأة التي على أساس منها يكشف العلسم لأتباعسه 
أسراره: (إذا حقق أصل العلم, وعرفت مواده؛ وجرت فروعه؛ ولاحت أصوله؛: كسان 
الفهم فيه مبذولاً بين أهله). 


-مغ؟- 


والهيأة التي على أساس منها يكشف العلم أسراره لمريديه؛ ترسم لوحتهسا 
مجموعة من المواد. 

فالعلم له أصلء؛ وأصل العلم موضوعه الذي عليه مدار مسائله. 

وهذا الموضوع قد يختلط بفعل الغْبّش بين العلوم المختلفة؛ واختلاط 
الموضوع بين العلوم يحتاج إلى عقل مدقق؛ وفهم واع قادر على التحرير والبيان. 

والعلم لا يكشف عن أسراره إلا إذا حقق أولا موضوعه الذي يمتاز به إذا 
انضم إلى الماهية عن غيره. 

والعلم له مواده. 

ومواد العلم مشاربه وهي التي يستمد منها أسباب وجوده. وعناصر 
اتساعه. وعوامل انتشاره؛ وسماته المشخصة له. 

وإذا كان لكل علم مواده ومشاربه؛ فإن العلم بعينه لا يمنح أسراره وفهومه 
للمشتغلين به إلا إذا وقف الواحد منهم على هذه المواد» حتى أصبحت جلية لا يطرأ 
عليها الاختلاط؛ ولا يعييها في ذهنه الفموض. 

وللعلم فروعه ومسائله التي تستقي من أصوله. ولا يكشف العلم عن 
أسراره إلا إذا جرت عقول المشتغلين به بهذه الفروع؛ وامتلأت بها فهومهم؛ بحيث 
إذا لم يكن قد تهيأ لهم اكتشاف الأصول اكتشفوها عن طريق تتبع هذه الفروع إلى 
أصولها. 

وأقرب مثل إلى ذلك هو هذا الحوض يمتلئ بالماء؛ وله فتحات منتسشرة 
تجري بالمياه من هذا الحوض في مجار متفرقة يعرفها وينتفع بها من تتبعهمامن 
آخرها فتوصله إلى أولهاء ومن تتبعها من أولها وصلت به إلى غايتهاء وهسي في 
الحالتين: إما منضبطة بالحوض الذي نبعت منهء وإما دالة عليه. 

فإذا تأملت هذه الصورة التمثيلية» علمت أن العلم في أصوله وفي مسائله 
التي هي فروعه » لا تختلف عن هذه الصورة التمثيلية إلا أن تكون إحداهما مادية 
محسوسة. والثانية معقولة مفهومة. ش 

ولكل علم من العلوم قواعد ضابطة لجزئياته. 


حد اج 


والعلم يقرب عن أسراره كاملة لكل من أعطاه الله القدرة إذا تأمل في 
جزئيات العلم؛ أن يكتشف قواعده وأصوله على ما ذكرناه كثيرًا. 

وإجمال القول فيما ذكره المصنف هنا أن نقول: إنه إذا حقق أصل العلسمء 
وغرف موضوعه. وجرت بالأفهام فروعه؛ وظهرت عن طريق الفسروع قواعده 
وأصوله؛ ولم يَخف شيء من مواده؛ أتاح العلم لتابعيه والمشتغلين بسه أن يطلعوا 
على أسراره؛ وأن يفهموا غوامضه. 
الفاس أمام العلم سواسية : - 

قال المصنف : (فليس المتقدم فيه بأولى من المتأخر ولو كان له فضيلة 
السّبق. فالعلم حاكم» ونظر المتأخر أتم؛ لأنه زائد على المتقدم » والفتح من الله 
مأمول لكل أحد). 

والعلم حين يكشف عن أسراره لتابعيه طبقًا لاستعداد التابعين لتلقي هذه 
الأسرارء لا يميز بين عالم وعالم إلا على أساس من الاستعداد الذي يؤهل صساحبه 

وعلى ذلك. فإن العلم لا يَغتبر القدم والحدوث؛, ولا يعتبر الجنس من ذكسر 
وأنثى: ولا يهتم بالمرتبة الاجتماعية؛ ولا بالمنازل المختلفة. 

إن العلم لا يعتبر بهذا ولا ذاك, وإنما هو يمنح أسراره على أساس من 
التهيئ لتلقي هذه الأسرار ؛ وأولها الجهد. المبذول. 

وإذا كان العلم نهرًا فياضًا تشيب على رأسه السنون» وهو على شبابه 
وفتوته يزداد فتوة وشبابًا كلما تقدم به الزمان. 

إذا كان العلم على هذه الصفة؛ فإن المشتغلين به تظهر كل جماعة منهم في 
كل قرن بما يناسبها من الإمكانات؛ والقدرات؛ والتهيؤ. 

فأوائل المشتغلين بالعلم؛ المنتسبين له في بداية نشأته يهتمسون بمسائله. 
ويعنون بمادته؛ وتجري في أذهانهم بعض فروعه. فتتوفر لديه مسن ذلك كله 
مجموعة من النتائج؛ كما يتوفر لهم قسط من الفهوم. 


مغ 


ولكن الأوائل غالبًا لا يلتفتون إلى أصول العلمء ولا يعنون بقواعده؛ دون أن 
يكون في ذلك تقصير تقصيرًا منهم؛ وإنما هذه هي طبيعة الدراسبة والانشغال بالطوم إذا 
كانت الدراسة في أوائلهاء. وإذا كان الانشغال بالعلوم في طوره الأول. 

غير أن هؤلاء الأوائل لهم على ميزان التقدير مجموغة من الميراث» وقسط 
غير قليل من المميزات. 

فهم يكفيهم من ذلك كله أنهم أول من الثفتوا إلى العلم؛ وفكروا فيه 
ويوصلوا مناهجه؛. ورسموا على طريقه إلى غايته خطاه. 

وهذه ميزة تُذكر فتشكرء وتُعرف فلا تثنكر. 

أما خَلَفْهم الذين أتوا من بعدهم, فلقد كانوا على خلاف منهم في بعض ما: 
تهيأ لهم؛ فهم وإن كانوا يتشابهون في التهىء لتلقي العلم؛ وفي بذل المجهود على 
طريق تحصيله. إلا أن المحدثين قد ورثوا عن الأقدمين تجاربهم في هذا المجال؛ وما 
حصلوه من تدارسهم للعلم؛ وتأملهم في مسائله؛, وما استنتجوه من نتسائج من 


دراساتهم وتأملاتهم. 
ا ا و ا ا ل ا 
وردوا ما يستحق الرد منه؛ واستكملوا الناقص فسدوا نقصه. وأعادوا تشييد بناء ما 


رأوه والذي لم يستطع أن يستكمل تشييده؛ ثم أضافوا إلى ذلك كله مجهوداتهم التي 
أنتجت في العلم نتائج لم تكن موجودة من قبلء وأهمها : أنهم قد اكتشفوا القواعد 
والأصول. وأنهم قد ردوا كل فرع إلى أصله؛ واستخرجوا كل فرع من أصلهء. 
فازدانت العلوم بهذه الإضافات» وتهيأت لكل باحث من بعدهم ليضيف إليها مجهسوده 
كما أضافواء فيزداد العلم في كل عصر ازدهاراء وتزداد وجوه مسائله وضاءة 
ونضارة؛ ويزداد العالمون بكل ذلك فرحًا وسرورً. 

ويجب أن نعلم أن هذه هي سنة الله في خلقه؛ ولن تجد لسنة الله تبديلا. 

ونحن إذا أردنا أن نحاكم المتقدمين والمتأخرين؛ ونوازن بينهم ونحكم 
عليهم أولهم؛ فإن ميزان الشعرة الدقيق هو العلم نفسه؛ نحاكمهم إليه. وهو الحاكم 
لهم أو عليهم. 


والقاعدة العامة في كل ذلك أن الله عز وجل هو المعطي والمانح. فلا يجوز 
لأحد من الفريقين أن يتكايس بما أتيح له ولا يجوز لأحد من الفريقين أن يفتخر بما 
توفر عنده؛ فالعالم النحرير هو الذي يدرك أن الفتح كله من اللهء وأن الذي يملك أن 
يفتح هو نفسه الذي بيده المغاليق. 

ولو قد أدرك المرء ذلك لخشع وخضع. ونالت جلده القشعريرة؛: وسسيطر 
على قلبه الهلع» وكان توجهه إلى الله دائمًا يطلب منه المددء ويستعيذ به من السلب 
بعد العطاع. 
نصميحة عالم : - 

قال المصنف: (ولله در ابن مالك حيث يقول: إذا كانت العلوم منحًا إلهية؛ 
ومواهب اختصاصية:؛ فغير مستبعد أن يُدّخْر لبعض المتأخرين ما عَمْرَ على كثير من 
المتقدمين. 

نعوذ بالله من حد يسد باب الإنصاف» ويصدُ عن جميع الأوصاف» انتهسى. 
وهو عجيب). 

لقد علمنا ما علمناه من الموازنة بين المتقدمين والمتأخرين؛ وما أتيح لكل 
واحد منهم من مميزات وسجايا. 

كما علمنا أن التحاكم لن يكون إلا للعلم مع استشعار كامل أن المانح والمانع 
هو الله. 

وبالعلم واستشعار المنح والمنع من الله يكتمل ميزان الشعرة الدقيق الذي 
يتم على أساس منه الموازنة والتقدير. 

علمنا ذلك كله وأدركناه» وتأمل أن يدركه القارئ كما أدركئاه. 

والمصنف يرتب على هذا الإدراك إعادة تقرير لهذا الميزان الدقيق كي يثبت 
في الأذهان» ونصيحة تترتب على نتيجة الاحتكام إلى هذا الميزان. 

غير أن المصنف هنا لم يشأ أن ينسب هذا أو ذاك لنفسهء وإنما نقلهما مسن 
لفظ غيره. 


2 


وهذا الغير هو كما جاء في (أبجد العلوم */7” : محمد بن عبد الله بن 
مالك؛ جمال الدين: أبو عبد الله الطائي. الجياني؛ الشافعي؛ النحوي. نزيل دمشق» 
إمام النحاة. وحافظ اللغةء كان إمامًا في القراءة وعللهاء مع ما كان عليه من الدين 
المتين؛ وصدق اللهجة؛ وكثرة النوافل. وحسن السمت؛ ورقة القلب؛. تصانيفه كثيرة 
منها : الألفية في النحوء توفى رحمه الله سنة (5077)ه ؛ وكان ميلاده سنة 

فأما ما نقله عنه حول ميزان التقدير؛ فقد ركز فيه على أن المعطي والمانح 
والمتفضل بالنعم هو الله. 

وأما ما ذكره من النصيحة نقلاً عن ابن مالك فهو أنه قد شدد ما وسعه 
التشديد على مرض من أمراض القلوب» طلب إلى العلماءء أن يترفعوا عنه. سواعءٌ 
كانوا من المحدثين أو من القدماء. 

وهذا المرض من أمراض القلوب؛ هو ما يعرف في علم الأخلاق الإسلامية: 
ب - الحسيد-. 

وليس : الحسد هو ما يعرفه العامة من النظرة بالعين التي هي الجارحة؛, 
وإنما الحسد هو أشد قبِحًا من ذلك وأكثر شرًاء إنه مرض يسيطر على القلوب» 
يترجم عنه من الأعراض أننا نجد المريض به يتمنى زوال نعمة غيرهء ثم هو لا 
يعنيه بعد ذلك أصارت النعمة إليه أم لا. 

وهو مرض كما يقول ابن مالك عنه يسد باب الإنصاف الذي هو العدل؛ ذلك» 
أن الحاسد يتمنى زوال نعمة الغير وهو قد صار مستحقا لها بعد أن أنعم الله عليه 
بها. 

ثم إن الحسد من ناحية أخرى يصدُ عن جميع الأوصاف الخيرة؛ فيبقى 
المريض به على هيأة من أصيب بالأمراض المعدية؛ من رآه عن بعد لفظه وكرهه. 
ومن رآه عن قرب تجنبه وتحاشاه » وقال لا مساس. 

فنعوذ بالله من مثل هذا المرض القبيح. 
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والقاعدة العامة في كل ذلك أن الله عز وجل هو المعطي والمانحء فلا يجوز 
لأحد من الفريقين أن يتكايس بما أتيح له. ولا يجوز لأحد من الفريقين أن يفتخر بما 
توش علده فالعالم النحزين فى الذي يدرك أن لفت كله-من الله: ون الذي يملك أن 
يفتح هو نفسه الذي بيده المغاليق. 

ولو قد أدرك المرء ذلك لخشع وخضع, ونالت جلده القسشعريرة. وسيطر 
على قلبة الهلع: وكان توجهه إلى الله دائماً يطلب مناه المددء ويَسَتعيِدُ به من السلب 
بعد العطاء. 
نصيحة عالم : - 

قال المصنف: (ولله دَرُ ابن مالك حيث يقول: إذا كانت العلوم مذحًا إلهيسة: 
ومواهب اختصاصية؛ فغير مستبعد أن يُدّخْر لبعض المتأخرين ما عَميْرَ على كثير من 
المتقدمين. 

نعوذ بالله من حد يسد باب الإنصاف؛ ويصدٌ عن جميع الأوصافء انتهسىء 
وهى عجيب). 

لقد علمنا ما علمناه من الموازنة بين المتقدمين والمتأخرين» وما أتيح لكل 
واحد منهم من مميزات وسجايا. 

كما علمنا أن التحاكم لن يكون إلا للعلم مع استشعار كامل أن المانح والمانع 
هو الله 

وبالعلم واستشعار المنح والمنع من الله يكتمل ميزان الشعرة الدقيق الذي 
يتم على أساس منه الموازنة والتقدير. 

علمنا ذلك كله وأدركناه, ونأمل أن يدركه القارئ كما أدركناه. 

والمصنف يرتب على هذا الإدراك إعادة تقرير لهذا الميزان الدقيق كي يثبت 
في الأذهان: ونصيحة تترتب على نتيجة الاحتكام إلى هذا الميزان. 

غير أن المصنف هنا لم يشأ أن ينسب هذا أو ذاك لنفسه؛ وإنما نقلهما مسن 
لفظ غيره. 


حا لاع )ام 


وهذا الغير هو كما جاء في (أبجد العلوم ”/*" : محمد بن عبد الله بن 
مالك؛ جمال الدين: أيو عبد الله الطائي: الجيانيء الشافعي؛ النحوي؛ نزيل دمشق. 
إمام النحاة. وحافظ اللغة؛ كان إماما في القراءة وعللهاء مع ما كان عليه من الدين 
المتين» وصدق اللهجة؛ وكثرة النوافل» وحسن السمت,ء ورقة القلب؛ تصانيفه كثيرة 
منها : الألفية في النحوء توفى رحمه الله سنة (51757)ه ء وكان ميلاده سنة 


(ثكا)هفت. 
فأما ما نقله عنه حول ميزان التقدير؛ فقد ركز فيه على أن المعطي والمائح 
والمتفضل بالنعم هو الله. 


وأما ما ذكره من النصيحة نقلاً عن ابن مالك فهو أنه قد شدد ما وسعه 
التشديد على مرض من أمراض القلوب؛ طلب إلى العلماء» أن يترفعوا عنه. سواعءٌ 
كتوا من المحدكين أن هو القدماف: 

وهذا المرض من أمراض القلوب؛ هو ما يعرف في علم الأخلاق الإسلامية: 
ب - الحسد-. 

وليس : الحسد هو ما يعرفه العامة من النظرة بالعين التي هي الجارحسة: 
وإنما الحسد هو أشد قبحًا من ذلك وأكثر شرّاء إنه مرضْ يسيطر على القلوبء, 
يترجم عنه من الأعراض أننا نجد المريض به يتمنى زوال نعمة غيره. ثم هو لا 
يعنيه بعد ذلك أصارت النعمة إليه أم لا. 

وهو مرض كما يقول ابن مالك عنه يسد باب الإنصاف الذي هو العدل؛ ذلك. 
أن الحاسد يتمنى زوال نعمة الغير وهو قد صار مستحقا لها بعد أن أنعم اله عليه 
بها. 

ثم إن الحسد من ناحية أخرى يصد عن جميع الأوصاف الخيرة؛ فيبقسى 
المريض به: على هيأة من أصيب بالأمراض المعدية؛ من رآه عن بعد لفظه وكرهه. 
ومن رآه عن قرب تجنبه وتحاشاه » وقال لا مساس. 

فنعوذ بالله من مثل هذا المرض القبيح. 
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القاعدة الشامنة والخلافون 
الأخبار رواة ورواية 

العلماء مصدّقون فيما ينقلون؛ لأنه مُوكول لأمانتهم؛ مبحوث معهم فيمسا 
يقولون» لأنه نتيجة عقولهم؛ والعصمة غير ثايتة لهم. 

فلزم التبصر والنظر طلبًا للحق والتحقيقء لا اعتراضًا على القائل والناقل. 

ثم إن أتى المتأخر بما لم يُسْبّق إليه فهو على رتبته؛ ولا يلزمه القدح فسي 
المتقدم؛ ولا إساءة الأدب معه. لأن ما ثبت من عدالة المتقدم قاض برجوعه للمسق 
عند بيانه لو سمعهد. فهو ملزوم به إن الى الكدن قولة مع حتيفكه لا دوذ 
الاحتمال مئيت له. 

ومن ثم خالف أئمة متأخري الأمة أولهاء ولم يكن قادحًا في واحد منهمساء 
فافهم. ١‏ 
التسسرح : 

في هذه القاعدة يجعلنا المصنف أمام موضوع هام, ترتفع به قامة الإنسان» 
ويتحقق له وجوده المتميز بين سائر الكائنات ٠‏ وهو موضوع العلم الذي كرم الله به 
الإنسان ورفع قدره. 

والعلم هو وعي الإنسان بخالقه؛ وعيه بما يجب ل4. وما يستحيلء وما يجوز 
عليه, 


وهو وعي الإنسان بالنبوة من الحيثيات السالفة الذكر. 

وهو وعي الإنسان بمصيره الذي سينتهي إليه. وما يشتمل عليه من مشاهد 
القيامة» وما يعبر عنه من مقره الأخير في الجنة أو في النار. 

والعلم هو وعي الإنسان بقوانين الكون التي تحكمه؛ وأسبابه التي تنظمهة» 
وكيف يستفيد من هذه القوانين وتلك الأسباب. 

والعلم هو ناتج علاقة الإنسان بأخيه الإنسان وما تشتمل عليه من تجسارب»: 
وما يحيط بها من أحوال. 
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العلم إذّا قد خضع لهذه الشمولية المطلقة؛, وهو ميزة الإنسان أفراد 
وجماعات. 

والعلم يفقد قيمته إذا لم تتوفر له ميزة التراكم والاستفادة من تجارب 
الآخرين. 

من هنا احتاج الإنسان إلى نقل تجارب الآخرين على جميع المستويات مسن 
جيل إلى جيل. 

وهذا النقل الضروري لو لم يخضع لمنهج محتوم؛ تعرض للعشوائية؛ 
وتسللت إلى قضاياه العبثية. 

وقد اصطلح العلماء الذين تميزوا بالجدة والصرامة على تسمية هذا المنهج 
الذي يضبط نقل العلم من الماضي إلى الحاضرء ومنه فيما بعد إلى المستقبل باسم 
المنهج الاسترذادي, وهو كسائر المناهج لابد أن يمتاز بخواص ويلتئم من عناصر. 

وهذا المنهج الاستردادي يمكن أن نتأمله في أمة الإسلام وهي تنقل معارفها 
من جيل إلى جيل ٠‏ كما يمكن أن نتأمله في سائر الأمم. 

والمنهج الاستردادي في سائر الأمم قد أتى ناقصا في مكوناته, كما أنه قد. 
جاء ناقصا في خواصه وضوابطه. فهم يتناقلون المعارف فيما بينهم في مسار طويل 
من مصدرها إلى آخر المدىء دون أن يسأل أحدّ عن الذين حملوها من الأسلاف إلى 
الأخلاف؛ وعما إذَا كانوا صالحين أو غير صالحين. 

ولكنهم مع تقصيرهم فيما ذكرناه قد رأى علماؤهم في فترات متأخرة أن 
يخضعوا هذه المرويات إلى نوع من النظر؛ وشيء من التأمل والتحليل. 

ومع أن هذا الاتجاه جيد في بابه؛ إلا أنه ناقص في ضبط العلم؛ خاصة ما 
يتصل منه بعلاقات الإنسان على جميع مستويات العلاقات. 

غير أن هذا المنهج قد تميز في الإسلام تميزا يأخذ بالألباب. ويسدهش 
العقول» وما ذاك إلا لأن المسلمين قد أخضعوا هذا المنهج إلى أمرين لكل أمر منهما 
خواصه. وشروطه ومعاييره القاسية. ش 


عاايخ؟" د 


وأول هذين الْأمسرين : أنهم قد تحدثوا عن الرواة أشخاصهم » وأدواتهسم. 
وأحوال كل واحد منهمء واتصال بعضهم ببعضء ومحاولة التاكد من أن بعضهم قد 
تلقى عن البعض الآخر. 

وثاني هذين الأصرين : دار حول اهتمام المسلمين بالعلم المنقول؛ يتأملون فيه 
كل على ما يناسبه من أسلؤب التأمل. فما وجدوا فيه من خطأ ردوه؛ وما وجدوا فيه 
من نقص أكملوه؛ وما وجدوا فيه من مخالفة الفروع ضبطوا كل فرع على أصصله 
حتى تستقيم الأمور , وتعتدل المسيرة؛ ويذهب الغبش. 

وهكذا قد جاء العلم عندهم على أساسين : الرواية » والدراية. 

والذي حمل المسلمين على ذلك المنهج من أول الأمر إنما هو غيرتهم على 
دينهم وحرصهم على نقل سنة نبيهم. 

والمنصفون من العلماء شرقًا وغربًا أشادوا بهذا المنهج إشادة تكاد ترتفسع 
به عن الخطأ في أدائه لوظيفته. 

وهذا المنهج الذي ثقلت على أساس منه علوم المسلمين؛ هو موضوع هذه 
القاعدةٌ التي نحن بصددها الآن» والتي ره ادف في أن يلفتنا إلى هذا المسنلهج 
من خلالها. 
العلم رواية : - 

ولقد التفت المسلمون قديمًا ومنذ أول عهدهم بنقل علومهم الدينية» ومنذ 
فجر اهتمامهم بنقل السنة التي هي أحد أصلي الشريعة. 

التفت المسلمون مبكرًا إلى هذه الأخبار التي ينقلها رواتها عن السابقين من 
الماضين. كما التفتوا إلى هذه الأخبار التي ينقلها رواتها عن الأباعد من المعاصرين: 
فأدهشهم أن فيما ينقله الرواة صدفًا وكذبّاء وصوابًا وخطأ . فعبروا عسن دهشتهم 
بقولهم: [إن آفة الأخبار رواتها]. 

وهذا القول المختصر قد أحاط بالسبب الذي أطاح بقيمة النقل» وهبط 
بمستوى المعلومة المنقولة إلى أدون مستوياتها. 

علموا ذلك كله واندهشوا من ذلك كله وكان لابد من العلاج. 


وهلا - 


ولقد حكى التاريخ أن عبد الله بن عباس رضي الله عنهما قد وضع حجر 
الزاوية في معالجة هذا المنهج حين قال : [ إن الناس حين اصطنعوا لنا الكذب 
اصطنعنا لهم علم الرجال]. 

والراوي الذي يروي الأحاديث أو الأحداث قد وضعت له شروط يجب أن 

وهذه الشروط التي يجب أن تتحقق في الراوي. يجمعها أمران عظيمان لهما 
من سعة الشمولء ودقة الإحاطة ما يضمن للرواية سلامتها. 

وهذان الأمران هما : العدالة» والضبط. وهما أمران قد لمسهما المصنف هنا 
ربما على غير ترتيب؛ ولكنه أصناف إليهما إطارًا من الأخلاق ازدان به المنهج حتى 
أصبح يسر الناظرين. 
عدالة التراوي :- 

ونحن إذا أردنا أن نبدأك بالعدالة نتحدث عنها باعتبارها شرطا من أهم 
شروط الراوي ٠‏ لزم أن نضع بين يدي هذا الشرط ما لا غنى لنا عن التنبيه عليه. 

وأول ما ينبغي أن ننبه عليه هناء هو أن العدالة إنما تعبر عن اشتراط الدين 
في الراوي اشتراطا يلمس الملكة في نفسه ٠‏ بحيث لا يُفهم منها أننا نشترط في 
الراوي أن يكون محيطا بمسائل الدين عرفاتا » ومجافيًا لها سلوكا وعملاً . الأمر 
الذي وجب علينا معه أن نلفتك إلى ما يجب أن تعرفه من أن شرط عدالة الراوي 
إنما يعني أن تكون ملكة التدين في الراوي قوية؛ بحيث تمنعه من تعمد الكذب وما 
يلحق به من الفش أو التدليس ... الخ. 

وما ينبغي أن ننبه إليه هنا بين يدي الحديث عن شرط عدالة الراويء هو 
أننا لا نشترط للراوي العصمة عن الوقوع في الخطأء وعن مجانفة الإثم ؛ إذ إن هذه 
العصمة إنما هي للأنبياء دون سواهم. 

وهذه ملاحظة جيدة يلاحظها المصنف هنا لتمثل نوعًا من الاستدراك على 
شرط العدالة. 


-الام؟ - 


وأنت إذا تأملت هذين التنبيهين؛ وضممت ثانيهما إلى أولهمساء أمكنتسا أن 
نقول لك بعد ذلك : إننا نقصد من تدين الراوي وعدالته أنه يغلب خيرٌه شره؛ وتغلب 
استقامته انحرافه في مجال الخطيئة؛ أما في مجال الخطأ فإننا لا نحاسبه عليه:. إلا 
إذا قصر في انتهاج ما ينأى به عنه. وصدق القائل: “رفع عن أمتي الخطأ والنسيان 
وما استكرهوا عليه " . 
بها العراوي :- 

وضبط الراوي والتزامه به هو الذي ينأى به عن الخطأ. 

ونحن نعني بالضبط فيما ينقله عن غيره أن يكون الراوي قد تميز بدقة 
الحفظء وسلامة التلقي؛ بحيث يتراءى للناس ثقفا لقنا لا يفوته شيء عند التحمل 
على أي صورة كانت من صور التحمل. 

ونحن نعني بالضبط كذلك دقة الملاحظة: وصرامة استعمال المنهج إذا كان 
السند سييدأ من عندهء كأن يكون هو المكتشف للقانون: أو كأن يكون هو أول مسن 
تحدث في هذا العلم أو ذاك. 

شرطان عظيمان إذا » هما : العدالة » والضبط . 

فالعدالة عند الراوي إشارة إلى قوة ملكته الدينية » والتي يصبح هو وعلسى 
أساس منها أمينا موغلا في الأمانة » لا يستهويه الشيطان؛ ولا يُضله الهوى . 

ّْ والضبط دقة في التفكير» ووعي بحفظ ما عهد إليه؛ فيكون الضبط حينئذ قد 

حافظ على الراوي من الخطأ » كما حافظ شرط العدالة عليه من الخطيئة . 

ولقد كان المصنف دقيقًا في تعبيره » شديد الوعي بمقصده حين قال : 
(العلماء مصدقون فيما ينقلون» لأنه (القول) موكول لأمانتهم؛ مبحوث معهسم فيما 
يقولون؛ لأنه نتيجة عقولهم؛ والعصمة غير ثابتة لهم). 
العلم وعلاقة اللاحق بالسابق :- 

وإذا كنا قد علمنا أن السابق من الرواة أو المشتغلين بالعلم كان كل واحسد 
منهم صاحب ملكة دينية تمنعه من الخطيئة؛ وكان كل واحد منهم ثقفا لقنا ضسابطًا 
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بحيث يمنعه ذلك من الخطأ , كان لابد على المتأخر الناقل عنهم أن يكون على خلق 
جمء لا يزدري من سبقه من العلماء » لا. ولا واحد منهم. 

فإن كان ما نقلوه صادمًا مطابقًا للواقع فذاك. 

وإن لم يكن كذلك فلينظر المتأخر فيه؛ لا نظر المتهم للسابقين في أمانة؛» 
وإنما هو ينظر فيه مفترضا خطا الدليل» والخطأ في الاستدلال يَعرض للعالم النحرير» 
كما يعرض لمن هو أقل منه علما. 

والمتأخر المتلقي لا يجوز له أن يتهم السابق عليه» على أساس من ادعاء 
العصمة لهء فهو ليس بالمعصوم. 

والمتأخر المتلقي ليس كائنا سلبيًا يقبل ما جاءه من الماضين على عواهنه, 
وإنما واجبه الاستبصار فيه, فإن كان حقًا أظهره وأبان عنسه؛ وإن أعوزه الدليل 
الصحيح عضده به ليظهر من عمله الحق والحقيقة» فنجد أنفسنا أمام شيء رُويناه 
عن الماضين؛ وعضدناه بما يكسبه زيادة في اليقين: فأصبح هو الحق الذي يقساس 
إليه الواقع» فيقال: إن هذا ما وافقه الواقع؛ فأصبحنا به أكثر اعتزازًا وأشد تمسكا. 

وقد يفوت الشيء على الماضين أن يدركوه؛ وقد يدركونه على غير وجهه؛ 
ثم يفتح الله للمتأخر فيدرك من المسألة ما لم يدركه الأقدمون؛ حينئذ عليه أن يتفي 
الله في أسلافه, وأن يحمد الله على ما منحه؛ إذ الأسلاف لا يستأهلون الازدراء إذ 
هم من أهم خواصهم أنهم إذا نبهوا إلى خطإ تنبهواء وإذا رد عليهم قول تبين لهم 
مؤخرًا وجه الحق فيه. رجعوا إلى الحق والتزموه . واعتذروا. عما بدر منهم في 
الماضي وخطؤه. 

فهم أناس كما قلنا ارتفعت مكانتهم الدينية إلى حدّ يرفضون معه أن يُحمدوا 
على الخطأء فضلاً عن أن يستبيحوا لأنفسهم الاستمرار على الخطيئة . 

والمتأخر لو قد اعتز بإدراكه » واهتزت أعطافه طربًا لما تحصل عليه من 
النعمة في العلم. فأدرك ما لم يدركه السابقون: وعاد على السلف باللوم والتقريع, 
فإن هذا المتأخر .الذي تلك صفته؛ أقل ما يقال فيه: إنه رجل متعصب . يحاول أن 
يخلق. لنفسه من المكانة.الاجتماعية ما لم يوافقه 'إخوانه عليه. 


وهذه العلاقة على هذا النحو بين السلف والخلف في العلم ؛ يرسمها 
بعبارات مختلصة المصنفء فيقول: (فلزم التبصر والنظر طليًا للحق والتحقيقء لا 
اعتراضًا على القائل والناقل. 

ثم إن أتى المتأخر بما لم يُسبّق إليه فهو على رتبته؛ ولا يلزمه القدحٌ فسي 
المتقدم؛ ولا إساءةً الأدب معه؛ لأن ما ثبت من عدالة المتقدم قاض برجوعه للق 
عند بيانه لو سمعه؛ فهو ملزوم به إن أدى لنقض قوله مع حقيقته لأرجحيته: إذ 
الاحتمال ثبت له. 

ومن ثمَّ خالف أئمة متأخري الأمة أولّها » ولم يكن قادحا في واحد منهماء 
فافهم). 


# اه« 
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القاعدة التاسعة والثلاثون 

العلم والحال والمبنى ومدى الالتزام بثمرتهما والقيمة العلمية 

مبني العلم على البحث والتحقيق؛, ومبني الحال على التسليم والتصديق؛ فإذا 
تكلم العارف من حيث العلمٌ نْظر في قوله بأصله من الكتاب والسنة وآثار السلف. إذ 
العلم معتبر بأصله. 

وإذا تكلم من حيث الحال مللّم له ذوقه؛ إذ لا بُوصل إليه إلا بمثله فهو معتبر 
بوجدانه. 

فالعلم به مستند لأمانة صاحبه. ثم لا يُقتدى به؛ لعدم عموم حكمه إلا فسي 
حق مثله. 

قال أستاذٌ لمريده: يا بني؛ برد الماءء فإنك إن شربت ماءٌ باردًا حمدث الله 
بكلية قلبك؛ وإن شربته ساخنا ٠‏ حمدت الله عن كزازة نفس. 

قال : يا دديدي, فالرجل الذي وجد قد انبسطت عليها الشمس. 

فقال : أستحي من الله أن أنقلها لحظي ؟ 

قال : يا بني. ذلك صاحب الحال» لا يُقتدى به 
انتهى . 
الشسرح : 

هذه القاعدة من قواعد التصوف جاءت بعد كلام في قواعد أخرى سبقت. 

وفيه : أن المصنف قد طالب قراءه إذا ما صدر القول عن رجل اكتملت 
مرتبته أن ننظر في كلامه؛ ونستوثق منه. على أساس من الأصول التي ترجع إليها 
المعارف, من نحو : الكتاب ؛ والسنة ؛ والمأثور عن الصحابة . 

والمصنف إنما طلب ذلك هناك ينشد الحق والحقيقة طبقًا للأصول المعروفة؛ 
والتي ذكرنا بعضهاأ بين يديك . 

وهو هنا إنما يتحدث عن المعرفة الصوفية ومصادرهاء بقول شاملء؛ وما 
ذكره قبل يُعد جزءًا منه كما سنذكره إن شاء الله . ١‏ 
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ألفاظ ومدلولاتها :- 

ونحن نريد هنا قبل الاسترسال في القولء أن نتوقف عند لفظتين أو 
مفردتين؛ نبين ما تدل عليه كل منهما . 

وأول هاتين اللفظتين لفظة (العلم) . 

و (العلم) كلمة أو مفردة تدل بالاشتراك على أكثر من معنى؛: بمسا يوجب 
علينا أن ننتبه إلى السياق كي يُعيننا على المدلول المراد من استعمالها في الموقسف 
المعين. 

والمعاني التي تدل عليها مفردة (العلم) متعددة كما فهمت من قولنا: إن العلم 
من المشترك اللفظي. 

ومن المعاني التي تدل عليها كلمة (العلم). هذه الملكة في النفس. التسي 
تكونت بالدربة؛ وكملت بالممارسة؛ وصاحبها يوصفها من أجلها بأنه عالم. 

ومن المعاني التي تدل عليها كلمة (العلم) هو : مجموع ما تحصل للإنسسان 
من مخزون ذاكرته؛ ومن خبرة تحصلت له لاتصاله بالأشياء؛ ودراسته لها وفهمه 
العميق لمهاياها وحقائقها. 

ومن المعاني التي تدل عليها كلمة (العلم) هو هذه الممارسة على أساس هن 
القطعية, أو المظنونة ظنًا غالبًا. 

وجميع هذه المعاني إلى الآنء إنما تُعبر عن علاقة قائمة بين الإنسان 
والأشياء. 

ومن المغاني التي تدل عليها كلمة (العلم) هذا المعنى الذي ينصب على 
مجموعة المسائل المُنظّمة؛ التي يربط بينها وحدة الموضوع لتشكل فصلا مسن 
الفصول ينضم إليه غيره؛ ليأتلف معنا باب هو كالجنس لهذه الفصولء ثم ينضم هذا 
الباب إلى غيره من الأبواب, ليكون الكل كتابًا هو كالجنس العالي للأبواب» ليندرج 
هذا الكتاب نفشه مع غيره من الكتب التي يجمعها الموضوع الواحد؛ والتعرييف 


لد باه 


الواحد؛ والهدف الواحد ... تحت ما يُسمى بالعلم؛ ليكون العلم لهذه الكتب هو الجنس 
الأعلى منها على ما هو معروف. 

الآن وقد اتضح أمامك هذه المعاني التي يدل عليها لفظ (العلم) بالاشتراك» 
وأنت على رأس أمركء وبخالص إرادتك » تستطيع أن تميز المعنى المراد حين تقرأ 
كلمة (العلم) وهي وسط بين سباق ولحاق في سلك نظام يُعرف : بالسياق: ليكون 
السياق هو الكشاف الذي يضيء لك الطريقء بما يغنينا عن التنبيه في كل مرة تقع 
بين أيدينا كلمة (العلم) لأننا سذكلّك إلى فهمك وفطنتك. 

ومن الألفاظ المستعملة في هذه القاعدة ٠‏ لفظة (الحال). 

و (الحال) هي الأخرى كلمة تدل بالاشتراك على أكثر من معنى. 

فهي تدل على هذا الشيء يجده الإنسان في نفسه, وتظهر على جسسمه 
وأعضائه آثاره فيقال له : إنه على حالة كذا ٠‏ كأن نقول: فلان قد أخذه حال الغضب 
أو الانبساط. أو الخجل أو الوجل. 

وهذا الحال لا يدوم طويلاء وهو من أجل ذلك قد وقع بين الصفة والخوهر, 
فهو لا يدوم قائمًا بجوهره؛ حتى نقول: إنه صفة؛ وهو لا يشغل حيزًا من الفراغ 
بنفسه؛ حتى نقول: إنه جوهر أو جسم. 

والصوفية يستعملون (الحال) دون الصفة في التعبير عن كل ما يَغرِض 
للعابد أى الزاهد من الخواطر تكون كالبرق تحل به ثم تنصرف عنه. 

ولفظة (الحال) تدل أيضًا على هذا النوع من الأزمنة الذي يكون بين الماضي 
والمستقبل؛ إذ الأزمنة ثلاثة : ما قد ذهب منها وأصبح في ذمة التاريخ. فنحن نسميه 
بالزمن الماضيء وما لم نعايشه من الأحداث وئنتظر وقوعه؛ فزمنه الذي يعد ظرفا 
له نسميه : بالزمن المستقبل؛ والفارق بين الاثنين والذي نعيشه من الأزمنة نحن 
نسميه : (بالحال)؛ وهو ما نقصد بالإشارة إليه هنا. 

ومن المعاني التي تدل عليها لفظة (الحال) ما نراه عند النحاة. وهو وصف 
دون النعت؛ حيث إنه لا يبقى زمانين» إذ هو لا يتجاوز لحظة وقوع الحدث الذي كان 
الزمان ظرفًا له. 


آلمّمه؟ - 


وهذه الدلالات التي يدل عليها لفظ (الحال) بالاشتراك » قد وقعت تحت سمع 

وبصر أولئك العلماء الذين اشتغلوا بالتعريفات وجمعها وتسجيلها. 

قال الجرجاني في تعريفاته : (الحال في اللفة: نهاية الماضسي وبداية 
المستقبل. وفي الاصطلاح : ما يبين هيئة الفاعل أو المفعول به لفظا نحو : ضربت 
زيدا قائماء أو معنى ؛ نحو : زيد في الدار قائمًا . والحال عند أهل الحق : معنى يرد 
على القلب من غير تصنع ولا اجتلاب ولا اكتساب: من طرب: أو حزنء أو قبضء أو 
بسطء أو هيئة » ويزول بظهور صفات النفس سواء يعقبه المثل أو . لا ؛ فسإذا دام 
وصار ملكا يسمى مقامّاء فالأحوال مواهب. والمقامات مكاسب, والأحوال تأتي مسن 
عين الجودء والمقامات تحصل بيذل المجهود]. 
مصادر المعرفة الصوفية وأحكامها : - 

قال المصنف : (مبنى العلم على البحث والتحقيق» ومبنى الحال على التسليم 
والتصديق. فإذا تكلم العارف من حيث العلم نظر في قوله بأصله من الكتاب والسسنة 
وأثار السف. إذ العلم معتبر باصله. 

وإذا تكلم من حيث الحال سلم له ذوقه؛ إذ لا يُوصّل إليه إلا بمثله؛ فهسو 
معتير بوجدانه. 

فالعلم به مستند لأمانة صاحبه. ثم لا يقتدى به: لعدم عموم حكمه إلا فسي 

لقد حدثناك الآن عن لفظين أوردهما المصنف هنا مجتمعين وقد تفرقا فسي 
كلامه قبل ذلك ؛ وسوف يستعملهما فيما يستقبل من حديث؛: وهسا لفظا : العللم 
والحال. 

والمصنف لم يستعمل هذين اللفظين هنا من قبيل العبث أو الترف أو الحشو 
الزائد الذي يمكن الاستغناء عنه؛ وإنما قد استعملهما المصنف ليتمكن من خلالهما 
من الحديث عن أنواع المعارف الصوفية وأحكام كل نوع. 
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وللمعرفة الصوفية مصدران : 

أحدهما : كسبي ؛ ونسميه بالعلم. 

وثانيهما : وهبي, وطريقه تصفية النفس؛ وتخليص القصد لله وحده. 
أ المعرفة عن طريق العلم . 

والصوفي كغيره خاضع للتكليف بأحكام الشريعة؛ يلتزم بأوامرها أداء 
وممارسة. ويلتزم بنواهيها ترفعا عنهاء وتحاشيًا للانغماس فيها. 

وما يُحصله المكلّف من أحكام الشزيعة يُسمى علمساء وأصله الأصيلء 
ومصادره الثابتة التي يؤخذ منها ويرد إلبهاء ويُقاس عليها عند الاشتباه. هي الكتاب 
والسنة؛ ومأثورات الصحابة» والقياس والإجماع ...إلى غير ذلك مسن مصادر 
الشبريعة وهي معروفة. 

وهذا النوع من العلم لا يُضفي على أحد شيئًا من العصمة عن الوقوع في 
الخطأء فما من مشتغل به » إلا ويجوز عليه أن يخطئ . كما يجوز عليه أن يصيب. 

وهذا حكم عام ينطبق على العارف بالله الزاهد العامل » كما ينطبسق علسى 
غيرة امن سائن الطناء: 

وإذا تحصل ذلك وعلمناه. علمنا معه أن كل علم يتفوه به العالم» سواءٌ أكان 
من العارفين بالله الزهاد. أى المتصوفة, أو كان من غيرهم من العلماء العاديين. 

إذا تحصل ذلك علمنا معه أن كل علم:تسمعه من العالم ينبغِي أن نعرّضه إلى 
الاختيار والامتخان» ؤاختبار هذا العلم يكون برده إلى أصله من: الكتاب والسنة 
وأقوال الضحابة ...“الخ . فما كان صادقا منه قبلناه. وما.كان غير ذلك رددناه: 
سواع أصدر هذا العلم عن عارف أو صدر عن غيره. 
خطأ يجب نفستسته : - 

ونحن إذا تأملنا في واقع الناس وجدنا خطأ ذريعًا قد ذاع وانتشر؛ وهو: أن 
العوام من الناس يظنون أن شيوخهم قد توفرت ‏ لهم. العصمة. وأن ما صدر عنهم من 
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العلوم فهو الحق الصراح الذي يشبه قول الأنبياء الذين يصدرون في أقوالهم عن 
الوحي. 

وهؤلاء العوام يصبون جام غضبهم. وحرّ لومهم على من يناقش أحد 
المشايخ في علم صدر عنهم؛ كأن يكون في حكم اس تنبطوه؛ أو رأئ ارتسأوه؛ أو 
نصيحة ينسبونها إلى الشريعة. 

وكثيرًا ما نرى هذه المواقف محمولة على العصبية: مسشفوعة بالأقوال 
والأفعال السلبية. 

والأمر ليس كذلك على كل حالء فالحكم على العلم بالصواب أو الخطأ ليس 
معيارة الرجال؛ إلا أن يكون الرجل نبيّاء وإنما معياره أصله الذي صدر عنه؛ وأصل 
العلم لم يعد الآن يخفاك . 
تناقض متوهم : -. 

ومن يقرأ المصنف هناء ويستظهر هذا الذي ذكرناه من أقواله» ثم يستحضر 
من الذاكرة ما قد قرأه للمصنف ذاته من قبل ربما يجد شيا من التناقض. 

وتصويره أن نقول: إن المصنف فيما سبق قد قال: إن العلم لو قد صدر عن 
العارف الذي كملت مرتبته وفيه شيء من المخالفة لبعض أصول الشريعة»؛ وجب 
التسليم له. 

والمصنف هنا : يقول إن العارف الكامل في مرتبته إذا نطق بالعلم وجسب 
فحص الصادر عنه بالزجوع به إلى مبناه وأصله؛ ومبنى العلم الشرعي وأصوله - 
كما علمت- هو الكتاب؛ والسنة » وأقوال الصحابة ... الخ, ولا يؤخذ قولسه علسى 
وجه التسليم, لأن العلم. والاشتغال به لا يستوجبان العصمة للعالم. 

وظاهر هذين القولين يورث التناقض. 

غير أننا لو قد تبصرنا في سياق القولين؛ لعلمنا أن الجهة منفكة . 

قال محمد بن عبد الرحمن الفاسي الشهير ب '(ابن زكري) : [ولا معارضة 
بين ما هنا وما سبق في قوله : "أو ملّم له إن كملت مرتبته علما وديانة؛ لأنه لا 
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يلزم من التسليم للقائل لتحفظ مرتبته مع ظهور فساد قوله - تسليمُ ذلك القول. (إذ 
العلم معتبر) ثبوته وتحققه (بأصله) ] . 
ب ١‏ المعرفة اللدنية أو الوجدانية : 

وهناك نوع آخر من المعرفة تتحصل للسصوفي أو العازف عسن طريق 
التصفيةء فإذا ما صقى نفسه وأخلص التوجه لربه؛ لاحت له لوائح كالبروق يجدها 
من نفسه. ويكون معها صاحب حال. 

فإذا ما تكلم صاحب الحال بهذه المعرفة» وكانت مرتبته كاملة. سلمنا له 
حاله. ولم نرد عليه كلامه. 

غير أنه ينبغي علينا هنا أن نحدد موقفنا منه ومن معارفه في أمرين : 

الأمسر الأول : أننا لا نحاول اختيار هذا النوع من المعارفء لأن اختباره لا 
يكون إلا برده إلى أصئه ومبناهء والمصدر الذي صدر عنه. 

ونحن لا نتمكن من إجراء هذا النوع من الاختبار ؛ لأنه قد صدر عن مصدر 
وجداني» ولا سلطان لنا على الوجذان. 

ولآفه ثانها : لا جوز أن يحكم على المصدر إلا من يملك مثله. 

هذا هو الموقف الأول من المعرفة الوجدائية ومن العارف. 

وأما الموقف السافس - وهو الذي ينبغي أن نشدد عليه هنا- فهو أننا مع 
تسليمنا للعارف قوله الصادر عنه ومصدره الوجدان:ء فإننا لا يجوز أن نعمسم هذا 
القول. أو ذلك الحكم على غيره من الناس؛ لأنه - بداهة- ليس مشرّعاء ولا سلطان 
له على إلزام الناس بتشريع فيه أمر أى نهي. 

ولأنه ثالثًا : هو المؤتمن الوحيد على معارفه. 
مثل من الشاريخ : 

قال المصنف : (قال أستاذ لمريده : يا بني؛ برد الماءء فإنك إن شربت ماءً 
بارداء حمدت الله بكلية قلبك, وإن شربته ساخئاء حمدت الله عن كزازة نفس.. 

قال : يا سيدي؛ فالرجل الذي وجد قلته قد انبسطت عليها الشمس؛. فقال: 
أستحي من الله أن أنقلها لحظي. 
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قال : يا بني؛ ذلك صاحب الحال ١»‏ لا يقتدى به. 

انتهى.). 

هذه رواية حكاها المصنف من التاريخ» وهي واضحة بذاتهاء والمقصود 
العام منها: بيان الفرق بين معرفة يكون مصدرها الحال والوجدان (لا يُتابع صاحبها 
فيها) ومعرفة يمكن التحقق منها على قواعد العلم (وصاحبها يُتابع عليها بعد 
اختبارها والتأكد منها). 

وخلاصة القصة - كما رأيت- أن الشيخ قد نصح مريده إذا شرب الماء في 
الجو الحار أن يشربه بارداء وبين له الحكمة من هذا التوجيه؛ وهي أنه قد سار مع 
النفس على هواها في أمر مباح؛ ختى إذا حمد الله بعد شريه؛ حمده على صقاء 

وكان من الممكن للشيخ أن يبين لمريده علمًا يؤخذ من المشريعة؛ وهو: 
متابعة النبي (صلى الله عليه وسلم) حيث روى الإمام أحمد في مسنده حم (145١4؟)‏ 
وغيره عن عائشة أم المؤمنين (رضي الله عنها) أن النبي كان يحب الحلو والبارد. 

والحديث وإن كان في بعض رواياته مقال؛ إلا أنه واضح الدلالة في بابه. 

وفي القصة : أن المريد قد عارض شيخه بما يريد أن يفقهه. فحكى له قصة 
عابد تعرض ماؤه في قلته إلى الشمسء فاستحي أن ينقلها من الشمس هي وماؤهسا 
تعظ نفس فقان :له شتيقة- على ماتفى لنافرت- إن :فذ م قصة حال والحال ا رتابة 
صاحبه عليه. 
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(فصل) 
المعرفة الصوفية كما شرحها "أحمد بن تيمية” 

إن من المناسب هنا بعد أن شرحنا القاعدة التاسعة والثلاثين وبان محتواها 
أن نتأمل ميا المعرفة الصوفية من حيث هي ومن حيث مصادرها ومن حيث القيمة 
العلمية للثمرة المنبثقة منها . 

ومما لا يسعنا إغفاله أن نلخص لك ما اتفق عليه رجال التسصوف ونص. 
عليه كبار مفكريهم. 

ورجال التصوف يؤكدون أن للمعرفة الصوفية طريقين : 

أحبدهها : هذا الطريق الذي نصت عليه الشريعة وأكدته وعرف بين الناس 
بالطريق. العلمي» وفيه أن العالم به السائر فيه لابد أن يكون عالمًا بالمسصادر التسي 
ينبئق عنها هذا النوع من العلم يخرج منها ويعود إليهاء ثم هي بعد ذلك له ميزان 
الشعرة الدقيق الذي يُقِيّم العلم على أساس منه أو هي بمثابة المقياس الذي لا يخطئ 
في تقديره وحكمه على هذه الثمرة الناتجة من هذا الطريق بالخطأ أى الصواب. 

وهذا الطريق لا يختلف فيه شخص عن. شخص إلا بما كان له من قدرات 
وما توفر له من ملكات. 

وكل الناس - على كل حال- يسيرون في هذا الطريق ويقطفون ثماره كل 
على ما أتيح له ثم هو يقدم هذه الثمار لغيره وعلى الغير أن يُقَيُمْ هذه الثمار علسى 
ميزان التقدير والترجيح. 

وللمعرفة الصوفية عند علمائهم طريق آخر لا يتاح إلا لمن صَفى نفسه 
وترفع عن الشواغل الدليوية وتعلق بربه لا يصرفه عنه صارف ولا يصده عنه 
معوق أو مال. 

وثمرة هذا الطريق هي أن يجد المرء نفسه في وضع تتوارد عليه الأحوال 
والخواطر - على ما شرحناه قريبًا- ومجموع هذه الخواطر في هذه المعارف التسي 
اختص بها المتصؤف دون سواه. وقد يسميها بعضهم ب "الأحوال". 
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وهذا النوع من المعارف يصعب اختباره لأن منزعه الوجدان وأصله هذه 
الملكات النفسية التي تكونت بالتزام صاحبها الدرية على ما يرضي الله فيلتزمه 
وعلى ما لا يرضيه فيجتنبه. 

وهذا النوع من المعارف يكون العارف فيه هو شاهده الوحيد حيث قد وجده 
في قلبه ولم يجده معه غيره من المخلوقين. 

وهذا النوع من المعارف صمام الأمان فيه هو أمانة العارف نفسه التي 
ترتفع به عن الكذب والخيانة والزيادة على ما رأى أو الانتقاص منه. 

وهذا النوع من المعارف وما يشتمل عليه من الأحكام يلتزم به الرائي نفسه 
ولا يجوز تعميمه على الفيز كما لا يجب على الغير متابعته في العمل بما رأى. 

وهذا النوع من المعارف لا يستطيع تقييمه إلا من سساوت درجته درجة 
الرائي أو العارف فيصيران ذُوَى سقف واحد يترائى للناس لشدة النسبة بين 
العارفين. 

هذه هي المعرفة عند الصوفية كما يذكرها أهل التصوف بأنفسهم. 

وعلى غير ما ينتظره القارئ مني أقول : إن الشيخ/ أحمد بن تيمية قد قرأ 
عنهم ذلك ورآه من أحدهم وتأثر به تأثرًا شديدا والتزمه قولاً وعملاً على نحو مسا 
يراه المتتبع لآثاره وأقواله. 

غير أن الدارس لاين تيمية في هذا المجال لا يمنحه البحث أسراره إلا إذا 
علم أنه في حقل التصوف سيقابله ثلاثة مستويات : 

الممسقوى الأول : التصوف في نقائه وصفائه لم يخالطه غش ولا تدليس» 
وهذا النوع تجده عند الجنيد والغزالي وابن سيرين وإبراهيم بسن أدهم وعسشرات 
الرجال تطالع بعضهم في نحو 'الرسالة القشيرية". 

المنسقوى الشافس : من التصوف هو هذا النوع الذي انتهج منهج الفلاسفة 
خاصة العنوصيُون منهم. 

ويمثل هذا الاتجاه السهروردي المقول؛ وإخوان الصفاء وكل من أطلق عليه 
في مجال التصوف إن تصوفه فلسفي أو إشراقي. 
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المستوى الثالسث : من التصوف هم هؤلاء العوام الذين اتخذوا من التصوف 
مجالاً للتسلية أو الذين اتخذوا من مظاهر التصوف الغريبة عنه مذهبًا اتبعوه وما هو 
بتصوف ولا أصحابه بالصوفية. 

إذا عرفت هذا كلّه صدُّحَ معك هذا الذي عرفته ليكون خلفية يمكنك أن تدرك 
موقف ابن تيمية إذا اتخذت من هذه الخلفية وسيلة إيضاح رغبة في أن تحصسل ما 
ترائى للناس في مأثورات ابن تيمية من التناقض. 

والآن يمكنني أن أتحدث إليك حديثًا عن موقف ابن تيمية من التصوف قولا 
وعملاً وأنا واثق أن الأمر لن يختلف بين يديك. 

إن ابن تيمية ومعهم كبار الصوفية وعلماؤهم لا يعتمدون في مجال التصوف 
إلا هذا الصنف الأول وقد اعتبروا الصنفين الثاني والثالث من سقط المتاع لا ينفعهم 
إن أرادوا أن يدخلوا إلى التصوف إلا أن يوصلوا أنفسهم من حيث أفعالهم وأقوالهم 
لتضبط هذه الأفعال وتلك الأقوال مع عقيدة منسجمة مع عقيدة هذا الصنف الذي 
بدأناك به أول هذا الحديث. 

وقبل أن أعرض لك بعض مأثورات ابن تيمية أقول : إن هناك مجموعة من 
الناس قد عُمّ على بعض الباحثين تصنيفها وسلكها في سلك مع واحدة من هذه 
الطوائف الثلاث. 

ومن أفراد هذه الطائفة "ابن عربي" الذي اتخذه ابن تيمية غرضنا له اله 
بسهامه ورشقه بنباله وصربه بسيف لساله. 

ونحن الآن لسنا في مجال الدفاع عن أحد حتى لا يتشعب بنا الحديث. 

ويبقى ابن تيمية معجبًا بالتصوف عبّر عن إعجابه به قولاً كما أنه عبّر عن 
إعجابه به أن اتخذه في حياته منهجا له. 

ونحن سنئقل من أقواله ومأثوراته بين يديك دون تدخل منا أو تعليق كسي 
تحكم بنفسك على هذه المأثورات. 
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وكاتب هذه السطور قد نما إلى علمه أن خادمي الوهابية قد عمدوا إلى طبع 
كتب ابن تيمية وأسقطوا منها هذه المأثورات التي عبرت عن إعجاب الرجل 
. بالتصوف واتخاذه له منهجا. 

وفي النصف الثاني من القرن الماضي قد شدد بعضهم النكير على ابن تيمية 
حنين اطلع على رسالته التي كتبها بعنوان (الصوفية والفقراء) من نحو حامد الفقسي 
وجميل غازي وغيرهما. 

وعلى كل حال فأنا أكل قارئي إلى عقله وأنا أنقل بين يديه نماذج مسن 
مأثورات ابن تيمية مع الإشارة إلى موضع كل نص من كتبه الصحيحة النسبة إليه. 

قال الشيخ / (كان أئمة الهدى ممن يتكلم في العلم والكلام أو في العمل 
والهدى والتصوف يوصون باتَّبَاع الكتاب والسنة وينهون عما خرج عن ذلك كمسا 
أمرهم الله والرسول وكلامهم في ذلك كثير منتشر مثل قول مسسهل بسن عبد الله 
التستري كل وجد لا يشهد له الكتاب والسنة فهو باطل [ الاستقامة .]١ 5٠١/١‏ 

وقال : واعلم أن ألفاظ الصوفية وعلومهم تختلف, فيطلقون ألفاظهم علسى 
موضوعات لهم؛ ومرموزات وإشارات تجري فيما بينهم؛ فمن لم يداخلهم على 
التحقيق؛ ونازل ما هم عليه؛ رجع عنهم خاسنًا وهسو حسير [الحموية الكبسرى 
0 4]. 

وقال: أهل الكلام والفقه والحديث يقولون إن المعارف التي يزعم النظار أنها 
لا تحصل بالقياس قد تحصل بالفطرة البديهية الضرورية عند ترك السنفس هواهسا 
وتوجهها إلى طلب الحق وهذا والله أعلم هو أصل المعنى الذي قال عنهم لأجله ما 
قال ولكن هذا ليس كلام الصوفية وحدهم بل وحذاق المتكلمين يوافقونهم على هذا 
حتى أبو عبد الله الرازي ونحوه فإنه قال في مسألة وجوب النظر لما ذكر أن 
المعرفة الواجبة لا تحصل إلا به فطالب المعارض بالدليل على أن المعرفة لا تحصل 
إلا بالنظر فقال من جهة نفسه الطريق إلى تحصيل العلم بالأشياء إما الحس أو الخبر 
أو النظر والأولان لا يكونان طريقين فتعين النظرء وقال من جهة المعترض لا نسسلم 
أن طريق تحصيل المعارف هذه الطرق الثلاث فما الدليل عليه ثم أنا نبين ها هنا 
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طريقا آخر وهو تصفية النفس عن العلائق. الجسدانية والهيئات البدنية فإنها متسى 
خلت عن هذه الأمور حصل لها عقائد يقيئية. 

وهذا هو طريق الصوفية وأصحاب الرياضة فإنهم جازمون بما هم عليه من 
العقائد في-.المعارف الإلهية وأما أصحاب النظر فقلما يحصل لهم مثل هذا الجزم وإذا 
كان كذلك فالرياضة إن لم تتعين طريقًا إلى معرفة الله تعالى فلا أقل من أن تكون من 
جملة الطرق 'المفيدة لمعرفة الله قإذا كان كذلك بطل ما أكرقموة ام الححة وق رايت 
بخط القاضي أبي العباس أحمد بن محمد بن خلف المقدسي حكاية مذطنمونها أن 
الشيخ أحمد الخيوقي المعروف بالكبرى أخبره أنه دخل عليه إمامان من أئمة الكلام 
أحدهما أبو عبد الله الرازي والآخر من شيوخ المعتزلة الذين بتلك البلاد بلاد جرجان 
وخوارزم قال فقالا لي يا شيخ بلغنا أنك تعام علم اليقين فقلت لهما لعم فقالا كيسف 
تعلم علم اليقين ونحن نتناظر من وقت كذا إلى كذا كلما أقام دليلاً أظنه قآل صحة 
الإسلام أفسدته وكلما أقمت دليلاً أفسده وقمنا ولم يقدر أحد هنا أن يقيم دليلاً على 
الآخر فقال فقلت ما أدري ما تقولان أنا أعلم علم اليقين مقالاً وضف لنا علم اليقين 
قال فقلت هو واردات ترد على النفوس تعجز النفوس عن ردها وهذا الجواب مناسب 
لما يعلمانه من حد العلم الضروري فإن العلم الضروري هو الذي يلزم نفس المخلوق 
لزومًا لا يمكنه الانفكاك عنه فبين أن اليقين الذي يحصل لنا أمر نضطر إليه يرد على 
قلوبنا لا نقدر على دفعه قال: فقالاً له كيف الطريق إلى هذه الواردثت فدلهما على 
طريقة وهي الإعراض عن الشواغل الدنيوية والإقبال على ما يؤمر به من العبادات 
والزهد قال: فقال الرازي أنا لا يمكنني هذا فإن لي تعلقات كثيرة وأما المعتزلي فقال: 
أنا محتاج إلى هذه الواردات فقد أحرقت الشبهات قلبي فأمره الشيخ بما يعمله مسن 
الذكر والخلوة فتعبد مدة فلما خرج من الخلوة قال يا سيدي ::والله ما الحق إلا فيما 
يقوله هؤلاء فلما خلا قلبه من تلك العقائد والأهواء التي هي الظن وما تهوي النفس 
حصل له بالفطرة علوم ضرورية توافق قول المثبتة ومع هذا فالمشايخ الصوفية 
العارفون متفقون على أن ما يحصل بالزهد والعبادة والرياضة والتصفية والخلوة 


-4م؟؟- 


وغير ذلك من المعارف متى خالف الكتاب والسسنة أو خالف العقل الصريح فهو باطل. 
[ بيان تلبيس الجهمية في تأسيس يدعهم الكلامية ؟/8١].‏ 

وقال : حكى عن الحافظ. ابن رجب الحنبلي في الذيل على طبقات الحنابلة 
عن الشيخ / عبد القادر الجيلي البغدادي عن شيخ الإسلام ابن تيمية يقسول رحمه 
الله: حدثني الشيخ عز الدين أحمد بن إبراهيم الفاروقي أنه سمع الشيخ شهاب الدين 
السهروردي صاحب العوارف قال: كنت قد عزمت على أن أقرأ شيدًا من علم الكلام 
وأنا متردد هل أقرا الإرشاد لإمام الحرمين أو نهاية الإقدام للشهرستاني أو كتابًا آخر 
ذكره؛ فذهبت مع خالي إلى النجيب وكان يصلي بجنب الشيخ عبد القادرء قال فالتفت 
الشيخ عبد القادر وقال له: يا عمر' ما هو من زاد القبر" فرجعت عن ذلك قال الشيخ 
تقي الدين: ورأيت هذه الحكاية معلقة بخط الشيخ/ موفق الدين بن قدامة المقدسي - 
رحمه الله - [السابق]. 

وقال في حسم حاسم : كل شريعة ليس لها حقيقة باطنة فليس صاحبها من 
المؤمنين حقا وكل حقيقة لا توافق الشريعة التي بعث الله بها محمدًا (صلى الله عليه 
وسلم) فصاحبها ليس بمسلم فضلاً عن أن يكون من أولياء الله المتقين. 

وقد يراد بلفظ الشريعة ما يقوله فقهاء الشريعة باجتهادهم وبال حقيقة مسا 
يذوقه ويجده الصوفية بقلوبهم ولا ريب أن كلا من هؤلاء مجتهدون. تارة مصيبون 
وتارة مخطئون وليس لواحد منهما تعمد مخالفة الرسول (صلى الله عليسه وسسلم). 
[الفتاوى 15/4”]. 

ولقد بلغ الحماس بابن تيمية أن اتخذ من نفسه فارس الميدان في الدفاع 
عن التصوف الصحيح ورجاله الأماجد. 

(قال) : والشيوخ الأكابر الذين ذكرهم أبو عبد الرحمن السلمي في طبقسات 
الصوفية وأبو القاسم القشيري قي الرسالة كانوا على مذهب أهل السنة والجماعسة 
ومذهب أهل الحديث كالفضيل بن عياض والجنيد بن محمد وسهل بن عبد الله 
.التستري وعمرو بن عتمان المكي وأبو عبد الله محمد بن خفيف الشيرازي وغيرهم 
وكلامهم موجود في السنة وصنفوا فيها الكتب [الصفدية .]144/١‏ 


-19؟- 


(وقال) الصوفية المشهورون عند الأمة الذين لهم في الأمة صدق مثل أبي 
القاسم الجنيد وسهل بن عبد الله التستري وعمرو بن عثمان المنكي وأبي العباس بن 
عطاء بل مثل أبي طالب المكي وأبي عبد الرحمن السلمي وأمثال هؤلاء [شرح 
العقيدة الأصفهانية ١/5؟7١].‏ 

(وقال) ولا ريب أن من أشهر مشايخ الصوفية وأعظمهم عندهم وعن العامة 
في عصر أبي المعالي الجويني شيخ الإسلام أبا إسماعيل الأنصاري وأبا القاسم سعد 
ابن علي الذنجاني وأمثالهم فلينظر ما ذكره هؤلاء في مصنفاتهم [السابق]. 

(وقال) ومعلوم أن طريقة أئمة الصوفية وأئمة الفقهاء أكمل من طريقة أبي 
القاسم القشيري ومد طريقة أبي طالب والحارث ومد طريقة أبي المعالي وأمثاله 
وأولئك الأئمة كانوا أعلم بطريقة الصحابة وأتبع لها من أتباعهم فالقاضي أبيو بكر 
الباقلاتي وأمثاله أعلم بالأصول والسنة وأتبع لها من أبي المعالي وأمثاله والأشعري 
والفلانسي ونحوهما أعلى طبقة في ذلك من القاضي أبي بكر وعبد الله بن سعيد بن 
كلاب والحارث المحاسبي أعلى طبقة في ذلك من هؤلاء ومالك والأوزاعي وحماد بن 
زيد والليث بن سعد وأمثالهم أعلى طبقة من هؤلاء والتابعون أعلى مسن. هفؤلاء 
والصحابة أعلى من التابعين. 

وكذلك أبى طالب المكي يأخذ عن شيخه ابن سالم وابن سالم يأخذ عن سهل 
ابن عبد الله التستري وسهل أعلى درجة عند الناس من أبي طالب شم الفسمضل 
وأبو سليمان وأمثالها أعلى درجة من سهل وأمثاله.وأيوب السختياني وعبد الله بن 
عون ويونس بن عبيد وغيرهم من أصحاب الحسن أعلى طبقة من هؤلاء وأويس 
القرني وعامر بن عبد قيس وأبو مسلم الخولاني وأمثالهم أعلى طبقة من هؤلاء 
وأبو ذر الغفاري وسلمان الفارسي وأبو الدرداء وأمثالهم أعلى طبقة من هؤلاء 
[السابق]. 

(وقال) : والشيخ عبد القادر من أعظم شيوخ زمانه مأمرًا بالتزام الشرع 
والأمر والنهي وتقديمه على الذوق ومن أعظم المشائخ أمرًا بترك الهموى والإرادة 
النفسية [الفتاوى .]884/٠١‏ 


لبا م 


(وقال) فمن سلك مسلك الجنيد من أهل التصوف والمعرفة كان قسد اهتسدى 
ونجا وسعد [الفتاوى 4 .]552/١‏ 

(وقال) قال الشبلي بين يدي الجنيد: لا حول ولا قوة إلا بالله؛ فقال الجنيسد: 
قولك ذا ضيق صدرء وضيق الصدر لترك الرضا بالقضاء فإن هذا من أحسن الكسلام 
وكان الجنيد سيد الطائفة ومن أحسنهم تعليمًا وتاديبًا وتقويمًا وذلك أن هذه الكلمة 
استعانة لا كلمة استرجاع وكثير من الناس يقولها عند المصائب بمنزلة الاسسترجاع 
ويقولها جزعًا لا صبرًاء فالجنيد أنكر على الشبلي حاله في سبب قوله لها " إذ كانت 
حالاً ينافي الرضا ولو قالها على الوجه المشروع لم ينكر عليه [ الفتساوى الكبسرى 
"], 

(وقال) لم:يكفر أحد منهم باتفاق المسلمين ولو كفر هؤلاء لزم تكفير كثير 
من الشافعية والمالكية والحنفية والحنبلية والأشعرية وأهل الحديث والتفسير 
زالصوفية الذين ليسوا كفارًا باتفاق المسلمين ] الفتاوى ]584/٠١‏ . اه. 

انتهى ما أردناه منه. 

وما أردناه هو نقل كلام الشيخ بلفظه ومن كتبه الصحيحة النسبة إليه لكسي 
نعرف موقفه من التصوف ونرد أقوال من يزعمون أنهم من شيعته لنصحح للرجل 
موقفه على مبدأ (إن آفة الأخبار رواتها). 

وابن تيمية لم يخالفه في موقفه من التصوف تلميذه ابن القيم. 

ولا نطيل بذكره موقفه هنا لأمرين : 

أما أحمدهها : فهو أن الشيخ تلميذ ابن تيمية يأخذ عنه لا على تقليد وإنمسا 
على تبصر وقد قال بما قاله شيخه إذ انتهى إليه فكره واجتهاده. 

وثافيشها : أن معظم أقواله قد ضمنها كتابًا له يسمى : "مدارج السالكين"", 
وهو مشهور وإذا انحصرت الأقوال تقريبًا في كتاب أمكن للراغب في الإطلاع عليها 
مطالعتها بسهولة. 


عد 11 


ولولا مخافة الإطالة لكان لنا كلامًا نبسطه بين يديك نبين فيه أن الرجلين قد 
انتهجا منهج التصوف ودرجا على تعاليم الصوفية فلنتركه لغيرنا أو لمناسبة أخرى 
حسب التوفيق. 

وأمرًا آخر يجب الإشارة إليه وهو أن الفلاسفة وهم المغرقون في المسائل 
العقلية المفتونون بها قد ذهبوا إلى شرح مذهب الصوفية على ما شرحه هنا صاحب 
الفواعد وعلى نهج ما رأيناه عند ابن تيمية وابن. القيم وغيرهما. 

وأنت يكفيك أن تطالع للشيخ الرئيسأبي علي ابن سينا شرحه للتصوف- 
وهو شرح مطول- في كتاب له اسمه (الإشارات والتنبيهات) وهو من آخر ما كتب. 

وابن سينا وإن كان قد شرح التصوف بأحسن عبارة وأوضح دلالة على 
المقصود إلا أنه لم يتخذ التصوف له منهجًا حيث إنه قد رسم لنفسه خطًا في الحياة 
وضع له شعارًا يعمل تحته وهو أنه قال : (أريد أن أعيشها قصيرة واسعة ولا أريد 


أن أعيشها ضيقة طويلة). 
يرحم الله أهل التصوف الذين هم من أهل الله وخاصته ونسأله أن يلحقنا 


ونعود من جديد إلى قواعد التصوف للشيخ أحمد زروق نتأملها ونثبت ما 
توصلنا من معارف من الله علينا بها لتكون بين يديك ثمرة طيبة أصلها ثابست 
وفرعها في السماء تؤتي أكلها في كل فؤاد بما يناسب هذا الفؤاد أو ذاك على نحو 
ما قال الله - عز وجل- وهو يضرب الأمثال - "أنزل من السماء ماء فسالت أودية 
بقدرها فاحتمل السيل ذبدا رابيًا ومما يوقدون عليه في النار ابتغاء حلية أو متاع زبد 
مثله كذلك يضرب الله الحق والباطل فأما الزبد فيذهب جفاءٌ وأما ما ينفع الناس 
فيمكث في الأرض كذلك يضرب الله الأمثال" [الرعد] . 


خ* ا »ماهس 


ا ب 


القاعدة الأريعون 


ماكان معقولاً فبرهانه في نفسه , فلذلك لا يُحتاج لمعرفة قائله إلا من حيث 
كون ذلك كمالاً فيه. 

والمنقول مُوكل لأمانة ناقله. فلزم البحث والتعريف لوجهه. 

وما تركب منهما احتيط له بالتعرف والتعريف. 

وقد قال ابن سيرين (رضى الله عنه) : إن هذا الحديث دين» فانظروا عمن 
تأخذون دينكم. 

وهذا التفصيل في حق المشرف على العلم؛ الذي قد استشعر مقاصده. فأما 
العام ومن كان في مبادئ الطلب فلايد له من معرفة الوجه الذي يأخذ منه معقوله 
كمنقوله. ليكون على اقتداع ؛ لا على تقليدء والله سبحانه أعلم. 
الشسسرع : 

حدث المصنف في القاعدة السابقة على هذه القاعدة عن المعرفسة عند 
الصوفية والطرق المؤدية إليهاء وبيّن أن طرق المعرفة الصوفية منحصرة في علوم 
تتحقق بالكسبء وفي معارف يجدها العارف بالوهب. ْ 

وهو هنا يخص العلوم الكسبية بحديث يركز فيه على طسرق تحصيلهاء 
والمناهج التي تؤدي إلى اكتسابهاء في محاولة للأخذ بنظرية النزول من الكلي إلسى 
الجزئي في مجال التربية والتعليم. 
أنواع العلوم الكسبية : - 

ونحن نريد أن نبصرك بأنواع العلوم الكسبية؛ وبالمنهج الذي يناسب كسل 
نوع منها ويعين على تحصيله. 

ونحن لا يخفى علينا أن العلوم الكسبية يمكن تقسيمها إلى أنواع رئيسة : 

أحهدهها : العلوم التجريبية :- 

وهي هذه العلوم التي يكون موضوعها الكون والحياة والإنسان. 


ام 


والمنهج الذي يجب إتباعه هناء هو : المنهج التجريبي. الذي يتخذ مسن 
التجرية والاستقراء محورًا له. 

والمتبع لهذا المنهج التجريبي لابد أن يمر بخطوات تفصيلها في غير هذا 
المجال الذي نحن بصدده؛ غير أنا نقول: إن المنهج التجريبي يفرض على مصطنعه 
أن يبدأ بالملاحظة العلمية أو الفجة» والفرق-بينهما : أن: الملاحظة العلمية تحتاج من 
الملاخظ أن يضع عيّنته في المناخ المناسب الها أما الملاحظة' الفجة : فهي التي 
تفرض نفسها على صاحبها من غير أن يكون قد سهد الطريق إلى إيجادها. 

والخطوة الثانية التي يجب على مصطنع المنهج التجريبي إتباعهاء هي: 
فرض الفروض. بمعنى أن يفترض للظاهرة التي تحصل عليها وأدركهاء السسبب 
الكامن وراء وجودها من وجهة نظره. 

وأما الخطوة الثالئسة فهي : اختبار هذه الفروض بواسطة التجربة»؛ بحيث 
يتخفف من كل فرض أثبتت التجربة عدم جدواه؛ فإذا بقى معه فرض واحد عرضه 
للتجربة سلبًا وإيجابًا على ما هو نظام التجربة المعروف. 

وأما الخطوة الرابعة فهي : هذه الخطوة التي تستوجب أن يجمع الباحث 
نتيجته في عبارة مختصرة يسميها القانون» والذي يدخل في نسيج بناء النظرية. 

وهذا النوع. من العلوم الكسبية؛ والذي أطلقنا عليه اسم العلم التجريبي» 
ميدانه كما قلنا: الكون؛ والحياة؛ والإنسان. ‏ . 

إلا أنه قد يقابلنا إشكال حين يكون الإنسسان هو موضّوع البحث؛ إذ يكون من 
غير المناسب دينًا وخلقا أن نعرّض الإنسان للتجربة فردًا كان أو جماعة. 

والقرآن الكريم قد حل لنا هذه المشكلة حين أخذ يقارن بين مجتمعين في 
موضوع واحدء أهدهها : إيجابي؛ والثاني: سإلبيء: ومن المقارنة بين هذين 
المجتمعين. تتحصل لنا نفس النتيجة التي نحصل عليها , لو أننا أخذنا عينة واحدة 
وعرضناها لاختلاف المناخ المناسب؛ لتتحصل لنا النتيجة عينها التي حصلنا عليها 


4لا 


وعلماء الاجتماع والعلوم الإنسائية على العموم قد اتبعوا منهج القرآن:» 
وعملوا به. وفعلوه؛ فهو أحرى بالتقدير والاحترام. 

وثاني هذه العلوم الكسبية : هو هذه العلوم التي نسميها بالعلوم العقلية: 

والعلوم العقلية هي ما كانت أدلة إثبات قضاياها فيهاء فلا تحتاج إلى شسيء 
من الخارج فوق ذهن الباحث الذي يطلب المعارف منها. 

والمناهج المتبعة في هذه العلوم كلها ملائم لطبيعتهاء كمنهج السسبر 
والتفسيم؛ والقياس ؛ ... وغيرهما مما هو معروف. 

والخاصية المشتركة هنا بين المناهج جميعاء هي : التحليل والتركيبء اللذان 
يؤديان إلى سير أغوار الشيء المراد بحثه. 

فالسبر والتقسيم مثلاً باعتباره منهجًا لتحصيل العلوم العقلية؛ يحصر العام 
بتحصيل جميع أجزائه لا يغيب منها واحد؛ ثم يكر عليها بإبطالها جميعًا إلا واحداء 
فيكون هو المرادء ويكون هو النتيجة المتحصلة. 

وفي القياس نجد الباحث يشيد دليله على مقدمات ونتيجة؛ فإن مسُلَّمت 
المقدمة من المقدمات فَبِهَاء وإن لم تَسلّم وجب تفكيكها وتحليلها إلى أجزاء؛ بحيسث 
يقيم الباحث الدليل على الجزء الذي وقع النزاع فيه؛ ومعنى إقامة الدليل على هذا 
الجزءء أن المتحدث أو الباحث يجب عليه أن يعود في الاستدلال بالجزء المتنازع 
فيه إلى قضية ضرورية أو بديهية لا يتأتى النزاع فيها إلا من مكابر. 

فإذا سلمت المقدمات جميعا بهذه الطريقة وجب التسليم بالنتيجة. 

والعلوم العقلية نجدها في نحو : المنطق؛ وعلم الكلام» واصول الفقسه ... 
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الخ. 

وثالث العلوم الكسبية : هذه العلوم التي نسميها بالعلوم التاريخية» وهي 
التي تقوم وتشيد على أساس .من -روايات الأحداث والأقوال. 

والمنهج الذي اصطنعه المسلمون لهذه العلوم التاريخية وانفردوا به؛ يعتمد 
على مرحلتين : المرهلة الأول من هاتين المرهلقين تقوم على فحص الراوي فحصنًا 
دقيقاء والتعرف عليه تعرفًا على أعلى درجات الجودة. وضابط هذا التعسرف علسى 


همالا - 


الراوي أن يُخضعه الباحث إلى قاعدتين (الضبط. والعدالة). فالضبط: نحتاج إليه 
منهجِيًا للتأكد من أن المعلومة لم تتفلت من الراوي؛ سواء كان الراوي يروي من 
كتاب؛ أو كان يروي من صدره.ء وعن ظهر قلبه» والعدالة: نحن نحتاج إليها لنتأكد 
من أمانة الراوي؛ بحيث تحمله هذه الأمانة على نقل الحدث أو الخبر على وجهه لا 
يزيف فيه. 

أما المرحلة الثانية من هاتين المرهلتين : فهي تقوم على فحص القول المروي 
فحص دقيقًا ؛ بحيث لا يتعارض من هذا المروي مع الثوابت العقلية» أو المشاهدات 
الطبيعية؛ أو المقاصد العامة للموضوع الذي ينتمي إليه المروي. 

وهذا المنهج الدقيق قد نال إعجاب الباحثين في كل عصر. 

ونحن نسمي هذا المنهج بالمنهج الاستردادي؛ وهو يُطبق في مجالات 
كثيرة» منها: التاريخ: وأخبار الأمم والشعوب. ومنها: الحديث النبوي الذي هو 
أقوال.وأفعاله. وتقريراته, وكذلك القرآن الكريم الذي نزل به الروح الأمين على قلب 
رسولنا الخاتم فبلفه لأمته. 

هذه هي أنواع العلوم الكسبية على الجملة وضعناها بين يديك لكي تحملك 
إلى الغوص في بحور المعاني التي حملتها هذه القاعدة. 
المتلقون للعلوم وأنواعهم : - 

وبعد تقسيمنا للعلوم على ما رأيت ٠‏ نحب أن نضع أمامك أنواع المتلقين 
لهذه العلومء والمتحملين لهاء الحاملين لمسئولية نشرها في الأمة. 

والمتلقون للعلم نوعان : 

النسوع الأول: هو الذي يمثله الخواص من الناس الذين تكونست عقولهمء 
وتدربت على ممارسة العلم والتعلم والذين انفتحت بصائرهم؛ فأدركوا من كل نظسام 
مقاصده: ومن كل منظومة غليتها. 

وهؤلاء القوم حين يتعاملون مع العلوم التجريبية أو العقلية. يكفيهم أن 


يعلموا ما توصلت إليه مجهودات العلماء من نتائج , فيحصلونهاء ويزنونها على 


جلاع 


ميزان العقل طبقًا للمناهج التي أشرنا إليها من قبل؛ في النوعين الأول والثاني مسن 
أنواع العلوم. 

ومعنى ذلك أن هذا الصئف من الناس لا يحتاجون في هذه العلوم إلى معرفة 
من سبقهم إلى البحث فيهاء لا لشيء ٠‏ إلا لأن هذه العلوم قد اشتمل الواحد منها 
على أدلة إثبات قضاياه: لكن لو أضاف الباحث إلى عقله التعرف على عقول من 
سبقوه في فحص هذه العلوم؛ كان ذلك أكرم للعلم وأفضل له, ؤجعله محلاً لمزيد من 
الاحترام والتقدير. 

وهؤلاء القوم حين يتعاملون مع العلوم التاريخية؛ لا يسغهم إهمال الرجال 
الذين عهد إليهم أن يقوموا بنقل الرواية المشتملة على الأحداث أو الأقوال» قبل أن 
يفحصوا المروي فحص دراية وتبصر. 

وهذا الصنف من العلماء لو قد أهملوا فحص الرواة ؛ لتزلزلت مكانتهم » 
وأحاطت الريبة بمروياتهمء بعد أن أحاطت بقلويهم وأفئدتهم. 
ملاحظة :- 

ويجب أن نلاحظ هنا أن هناك بعض العلوم,؛ قد اختلط فيها الجانب العقلسي 
بالجانب التاريخيء. كالفقه مثلاً . 

وهذا النوع من العلوم لابد أن يخضع من جهة العلماء للمنهجين جميعًا؛ 
فما كان فيه من قبيل الرواية خضع للمنهج الاستردادي» وسألنا فيه الرجال» وما كان 

الشوع الشعاني : وأما النوع الثاني من أنواع المتلقين ؛ فهو الذي يمثله 
العوام من الشاس الذين لم يفرغوا لتلقي العلمء ولم يتهيئوا له. 

وهذا النوع من المتلقين ينبغي أن يتعرف على من يأخذ منه من غير اعتبار 
بنوع العلم الذي يتلقاه. 

قال المصنف يشرح ذلك كله : (ما كان معقولاً فبرهانه في نفسه. فل ذلك لا 
يُحتاج لمعرفة قائله إلا من حيث كون ذلك كمالاً فيه . 
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والمنقول مُوكل لأمانة ناقله ؛ فلزم البحث والتعرف لوجهه. 

وما تركب منهما احتيط له بالتعرف والتعريف). 
شهادة صوفي : - 

ولقد رأينا المصنف هنا وقد استشهد بقول رجل من كبار الصوفية هو: (كما 
عرف به الذهبي في سير أعلام النيلاء )5١7/4‏ محمداتبن سيرين ١‏ أبو بكر 
الأنصاري؛ الأنس البصريء الإمامء شيخ الإسلام؛ مؤلى أنس.بن مالك خادم سول 
الله (صلى الله عليه وسلم). 1 

كان ابن سيرين فقيهاء عالمّاء ورعاء أديبًاء كثير الحديث. صدوقاء شهد له 
أهل العلم والفضل بذلك؛: وهو حجة. 

توفى رحمه الله سنة (١١١1ه).‏ 

استشهد المصنف بجملة صدرت عن هذا الإمام المرموق لها صلة بما يذكره 


قال ابن سيرين : "إن هذا الحديث دين. فانظروا عمن تأخذون دينكم". 

وما ذكره المصنف عن ابن سيرين لا يغطي إلا جانبًا واحدًا ممسا اشتملت 
عليه قاعدته التي نحن بصددهاء وهو : العلوم التاريخية» وخاصة حديث رسول الله. 

والمحفوظ من عبارة اين سيرين غير ذلك وإن كان قريبًا منه. ففي سير 
أعلام النبلاء قال: [ حماد بن زيدء عن أيوبء قال محمد: "إن هذا العلم دين» فانظروا 
عمن تأخذون دينكم] (وانظر مسلم في المقدمة . وابن سعد في الطبقات 2154/97 
وأبا نعيم في الحلية ؟/17/8؟). 

ثم عمد المصنف إلى إنهاء كلامه عما هو بصدده على نحو ما شرحناه لك. 
قال: (وهذا التفصيل في حق المشرف على العلم ٠»‏ الذي قد استشعر مقاصده. فاما 
العامي ومن كان في مبادئ الطلب فلابد له من معرفة الوجه الذي يأخذ منه معقوله 
كمنقوله؛ ليكون على اقتداء:؛ لا على تقليد, والله سبحانه أعلم). 
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القاعدة الحادية والأريعون 
مصطلحات ومفاهيم في مجال العلم والتعليم 


التقليد: أخذ القول من غير استناد لعلامة في القائسل» ولا وجه.ء في 
المنقول- فهو مذموم مطلقا- لاستهزاء صاحبه بدينه. 

والإققداء: الاستناد في أخذ القول لديائة صاحبه وعلمه- وهذه رتيسة 
أصحاب المذاهب مع أئمتها فإطلاق التقليد عليها مجاز-. 

والتبسصسر: أخذ القول بدليله الخاص به من غير استبداد بالنظر ولا إهممال 
للقول. وهي رتبة مشايخ المذهب وأجاويد طلبة العلم-. ْ 

والاجشهاف: افتراح الأحكام من أدلتهاء دون مبالاة بقائل» ثم إن لم يعتبر 
أصل متقدمٌ فمطلق » وإلا فمقيد. 

والمذهعب: ما قوى في النفس حتى اعتمده صاحبه. 

وقد ذكر هذه الجملة بمعانيها في (مفتاح الهداية). 

والله أعلم. 
الشسرع : 

في هذه القاعدة يقف بنا المصنف عند بعض الألفاظ المستخدمة في العلم 
وتحصيله؛ لبيان معناها وما تدل عليه. 

وهو فعل حسن؛ إذ الصعوبة في تحصيل العلوم يكون مرجهها غالبا إلسى 
عجز المتلقي عن فهم الألفاظ ومدى ارتباطها بمعناهاء ولو قد كشف الغطاء عن هذه 
العلاقة وذهب الغموضء استطاع المتلقي أن يفهم؛ وتمكن المعلم من الإفهام. 

والمصنف هنا قد ذكر مصطلحات خمسة:؛ وبين ما تدل عليه كل مفردة منها. 

والمصنف في بيانه لمعاني ومدلولات هذه الألفاظ قد ركز علسى الدلالئة 
الاصطلاحية؛ فهي أولى بالمعرفة هناء وأجدر بلغة النظر إليها. 

ونحن سنتتبع كلام الرجل بإيجاز شديد؛ لأنه واضح الدلالة على الغرض منه 
بنفسه. 


- ونع - 


ضابطة : - 

وأنت خبير- ولا شك- بعد أن فرغت من قراءتك للقاعدة سالفة الذكرء 
والقواعد التي لها بها صئة أن المشتغل بالعلم بحا وتمحيصا وتلقيًا وتعلمًا إذا أخذ 
عن شيخ يجب عليه أن يتأمل شيخه من حيث تمكنّه من مرتبة العلماء ضبطًا 
وعدالة. 

وعليه أيضا من ناحية أخرى أن ينظر في المعلوم من حيث هوء أعني يتأمل 
المسائل العطلمية تأمل الناظر البصير؛ ليقف على أدلتهاء ويستخرج الأحكام من هذه 
الأدلة. فإن كان قد سبقه غيره إلى هذا العمل؛ فعليه أن يقف على الوجه الذي أخذ 
منه سابقوه أحكامهم التي توصلوا إليهاء وهي الأدلة التسي ترتكز على مسصادر 
الشريعة أو النظام. 

أنت من قراءتك للقاعدة سالفة الذكرء والقواعد التي لها بها صلة» قد وقفت 
على هذا بيقين؛ إن لم تكن لاهيًا في قراءتك أو منصرفًا عن حقيقة ما تقرأ. 

الآن وبعد هذا البيان. أقول لك: إن المتلقي إذا غفل عن الشيخ وعما اشتمل 
عليه من علامات تؤكد صدق مرتبته » وشغله لهاء وعقل مع ذلك عن الننفر في 
المسائل العلمية؛ ليعلم الوجه الذي ترجع إليه أحكام كل مسألة. 

إن المتلقي إذا فل عن هذين الأمرين معاء فقد اجتمعت له الخستان. 

واللقب المناسب له في هذه الحال؛ هو أنه : مقلد. 

والصفة التي تجمعه هو ونظائره هي: التقليد. 

ولو أن المتلقي التفت إلى الشيخ المعلم» وأدرك العلامات التي تجعله يوقن 
بأن معلمه قد احتل هذه الدرجة التي تأسست على الضبط والعدالة» والتي تؤهله إلى 
أن يشغل مرتبة العلم والتعليم؛ ثم إن المتلقي مع ذلك قد أدرك من معلمه أو شيخه؛ 
أنه قد ارتقى في تدينه إلى حد يجعله متمكنا من الأمانة:ء واعيًا بها.ء ملتزمًا 
باقتضائها. 

قد يكون المتلقي قد أدرك من شيخه هذه الأوصاف بواسطة علامة فيه, لكنه 
مع ذلك قد ذهل وانصرف عن التأمل في المروي أو المعلوم الذي أراد أن يتلقاه عن 


الشيخ: فلم يعرف منه وجه استخراج الحكم؛ ولا الدليل السذي اعتمد عليه في 
استخراج هذا الحكم منه. 

إن هذا المتلقي على هذا النحو قد طار في سماء العلم بجناح واحد؛ء وهو: 
معرقته لمرتبة شيخه الدينية والعلمية من خلال علامات قد ظهرت فيه. 

إن هذا المتلقي الذي يسير خلف شيخه أو معلمة بهذا الجناح الواحد. 
يسمى: مقتدى والوصف الذي يجمعه ويجمع نظائره؛ هو : الإقتداء. 

وكثيرًا ما نجد بعض العلماء. يطلقون عليه اسم : المقلد. 

وهذا الإطلاق ليس إطلافًا على الحقيقة؛ وإنما هو إطلاق على سبيل المجاز؛ 
والعلاقة فيه علاقة المشابهة في عذم الاستئاد إلى الحجة. 

وظاهر كلام أهل الأصول أن إطلاق اسم : الإقتداء على هذه المرتبة يمكن 
رفعه: لنطلق مكانه اسم التقليد على سبيل الحقيقة لا على سبيل المجاز. 

والمتلقي لو أنه لم يلتفت إلى الشسيخ ولا إلى العلامات الدالة على مكانته. 
وإنما هو قد التفت .إلى مسائل العلم, والأحكام المرتبطة بهاء ووجه استخراجها مسن 
أدلتهاء سواءٌ استخرجها بنفسه؛ أو استخرجها غيره ؛ لكنه قد وقف على وجه 
استخراجها. 

إن المتلقي لو كان هذا حالهء لقلنا كذلك إنه قد طار في سماء العلم بجناح 
واحدء وكان حاله حينئذ هو التبصرء لأنه استخدم البصيرة العلمية في تحصيل 
معارفه. 1 

والصفة التي تجمعه هو ونظائرهء هي: التبصو. 

ونحن قد نجد المتلقي على درجة عالية من الفهم؛ وعلى مقدرة بها يتمكن 
من السيطرة على أصول العلم وفروعه؛ وعلى إرادة قوية تمكنه من الأخذ بناصية. 
المعارف التي يحتاج إليها فحول العلماء. في ممارسة أعمالهم العلمية؛ فبحث المتلقي 
بنفسه؛ واستخرج علومه منفرداء هذا الذي يقوم بهذا العمل يسمى مجتهداء فإن كان 
عمله مرتبطًا بأحد من أصحاب المذاهبء كان مجتهدًا مقيدًا؛ وإن لم يرتبط بسابقيه. 
كان مجتهدا مطلقًا. 


م 


والصفة التي تجمعه هو وغيرهء هي صفة: الاجتهاد. 

والمشتغل بالعلوم إذا سيطر على قلبه توجه إمام بعينه» ولم يعد يملك 
الانصراف عنه فاتخذ لنفسه وجهة الإمام الذي اقتنع به. سمى عمله هذا: تمذهبا. 

وسّمى توجهه هو وأمثاله : مذهبًا. 

هذه ضابطة رأينا لك أن تتخذها خلفية؛ أو كشافًا يلقى ب بعض الضوء على 
هذه الألفاظ الخمسة, ' التي بين بدلا بحن شن من ل امار منوائسة أقدامك. إن 
كنت ممن هم في أوائل الطلبء فما قصدنا من هذه الضابطة:؛ إلا أن نمهد الطريسق. 
أمام من هم في أوائل الطلب من أينائنا الدارسين. 
التقليد : - 

ولنبدأ هنا يإلقاء الضوء على كل مفردة ذكرها المصنف. وأراد من قارئه أن 
يفقه الصلة بينها وبين ما تدل عليه من المعاني. 

ولنبدأ في هذا الطريق بمصطلح : التقليد 

قال المصنف: (التقليد: أخذ القول من غير استناد لعلامة في القائل. ولا وجه 
في المنقول). 

هذا ما ذكره المصنف في تعريف التقليد» وهو فيه متابعغ لمن سبقوه مسن 
العلماء. 

قال الجرجاني في تعريفاته : [ التقليد : عبارة عن اتباع الإنسان غيره فيما 
يقول أو يفعل معتقدا للحقية فيه من غير نظر وتأمل في الدليل؛ كأن هذا المتبع جعل 
قول الغير أو فعله قلادة في عنقه]. 

ثم عبر عن التقليد بعبارة أخرى يراها أوضع؛ ولكنْها غير مخالفة للأولى 
في المعنى, قال: [ التقليد: عبارة عن قبول قول الغير بلا حجة ولا دليل ]. 

وما ذكر المصنف والجرجاني وغيرهما من المشتغلين بهذه الفنون فسي 
تعريف التقليد؛ لا يخرج عما لفتنا نظرك إليه في الضابطة. حيث إن المقلد لا يكون 
مقلدًا إلا إذا اجتمع له أمران: الغفلة عن مرتبة معلمه؛ والذهول عن التأمل في 
المعلوم لمعرفة وجه الحصول عليه وطريقة أخذه. 


ع ]يلي بد 


وكاتب هذه السطور يكاشفك برغبته في أن يزيدك بيانا في هذا المجال» 
يتصل بتأصيل دلانة هذا المصطلح على معناه. 

فأقول وبالله التوفيق : 

إن التقليد في اللغة : مصدر قلد, أي جعل الشيء في عنسق غيره مع 
الإحاطة يه. 

وتقول : قلدت الجارية: إذا جعلت في عنقها القلادة؛ فتقلدتها 'هي. وقلسدت 
الرجل السيف فتقلده: إذا جعل خمائله في عنقه. 

ويستعمل التقليد في العصور المتأخرة بمعنى المحإكاة في الفعل. وبمعنسى 
التزييف» أي صناعة شيء طبقا للأصل المقلد ا 0 
للمجتهدين: لأن المقلّد يفعل مثل فعل المقلّد دون أن يدري وجهه. 

وفي عرف الناس اليوم نجد إلتقليد يُستعمل في ثلاثة معاني بالإضافة إلى ما 
ذكرناه : 

أولها : تقليد الوالي أو القاضي ونحوهما ؛ أي توليتهما العمل. 

ثانيها : تقليد الهدى يجعل شيء في رقبته ليُعلم أنه هدى. 

ثالثها : تقليد التمائم ونحوها. 

ويبقى للمغنى الاصطلاحي ما ذكره المصنف من أن المقلد غافل عن مرتبسة 
شيخه ومعلمه؛ ذاهل عن الوجه الذي أخذت منه مسائل العلم الذي هو بصدده 
وأحكامها؛ بحيث نستطيع أن نقول مع المصنف وغيره: إن التقليد هو: الأخذ يقسول 
الغير مع عدم معرفة دليله. أو هو العمل بقول الغير من غير حجة. 
هكم التقليد :- 

قال المصنذف: (فهو مذموم مطلقاء لاستهزاء صاحبه بدينه). 

وكلام المصنف هنا يلفتنا إلى نعمة أنعم الله بها علسى جميع بني آدم ؛ 
أوردها القرآن الكريم؛ وأكدتها السنة» وهي : 'فطرة الله التئ:.فطر النساس عليهسا' 
(الروم)؛ وهي التي شرحها النبي (صلى الله عليه وسلم) حين نبهنا إلى أنه : 'ما من 
مولود إلا ويولد على الفطرة فأبواه يهودانه : أو ينصرانه؛ أو يمجسانه". 


سماد 


الله إذا خلق الإنسان - كل الإنسان- وقد منحه هذه الفطرة؛ التي يعرف بها 
طريق الرشد من الغي؛ فهو يستطيع أن يَخْلْص بنفسه إلى معرفة أن الله موجود. 
وأنه له الكمال المطلقء وأنه مئزه عن النقص. 

وفي فطرة الإنسان تسليم بالأصول الثابتة في مجال الأخلاق» كخيرية 
الصدق, والأمانة» وشرية أضدادهما. 

وفي فطرة الإنسان التسليم بالمسلمات الضرورية : كالبداهة العقلية 
والحسية, وأن الخبر المنقول بالتواتر يُورث التصديق به» وأن النقيضان لا يرتفعان 
ولا يجتمعان .... الخ. 

إن الفطرة إذَا من نعم الله علينا وعلى الناس. 

غير أنه يَعْرِض للإنسان عوارض تعكر عليه فطرته؛ وتغببر في وجه 
طبيعته؛ كالكبر الذي يحمل صاحبه على الوقوع في خطيئة ادعاء الألوهية؛ كما فعل 
فرعون, والنمروذء وكالنفاسة التي تحمل صاحبها على الحقد والحسد ... وغير ذلك 
وهو كثير. 

وعلى أساس من هذه العوارض اختلف الناسء, وعْمّى على الحق بين الناس 
فأرسل الله الرسل لرفع مستوى الوعى بالتوحيد؛ وإزالة الغيش عن الطباع والعقول» 
فتعود الأشياء في فطرتهم إلى طبيعتها. 

وجاء الأنبياء إلى الأمم؛ وكان الناس منهم شقي وسعيدء فأما الذين سعدواء 
فقد صفت طباعهم. وسلمت فطرهمء وأما الذين شقواء فقد ران على قلوبهم, فاتخذوا 
من التقليد أساسًا لمعارضة أنبيائهم؛ على ما حكى القرآن وذكر التاريخ. 

والأنبياء بحكم البشرية فيهم لكل واحد منهم أجله؛ فإذا بلغه انتقل إلى 
ربه. وكان لابد أن يتحمل أمانة الدعوة من بعدهم العلماء » يوجدون في كل عصرء 
وعليهم مسئولية القيام بوظائف الأنبياء. 

والناس في جميع الأحوال مأمورون أن يأخذوا عن أنبيائهم؛ وعن العلماء 
من بعدهم. 
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وهم إن أخذوا عن النبيء لا يأخذون عنه إلا بعد أن يتثبتوا من صفة النبوة 
فيه؛ وبتثبتهم هذا يجعل أخذهم عن النبي لا يعد تقليدًا. 

هذا بالإضافة إلى أن ما جاع به النبيون في معظم الأحيان مرتبط بسببه الذي 
يحمل على التبصر فيه. 

أما من جاء بعد الأنبياء من العلماء نقلة العلم؛ فإن من الناس من يأخذون 
عنهم بعد استطلاع مكانتهم العلمية؛ والتبصر فيما جاءوا به. 

وهؤلاء ناجون من التقليد وخسته. 

ومن الناس أناسّ يتابعون هذا العالم أو ذاك؛ لا يعرفون شيدًا عن مكانته 
العلمية» ولا يتبصرون في شيء مما جاء به. 

وهذا الصنف من الناس كأنه يرد على الله نعمته من ناحية؛ وكأنه يستهين”. 
بدينه من ناحية أخرىء وهي أمور كافية لزم التقليد» واستنقاص المقلد.. واتهامه في 
موقفه من دينه على نجو ما اشتملت عليه عبارة المصئف. 
الإققداء :- 

قال المصنف: (والإقتداء : الاستناد في أخذ القول لديانة صساحبه وعلمصه: 
وهذه رتبة أصحاب المذاهب مع أنمتهاء فإطلاق التقليد عليها مجاز). 

عرف المصنف كما ترى (الإقتداء) » وأنه يكفي فيه أن يأخذ المقثندي عن 
شيخه أو أستاذه. شريطة أن تكون في الأستاذ. أو الشيخ علامة دالة على مرتبته 
العلمية والدينية؛ وأن يكون المقتدى قد علم منه ذلك. 

وأنت خبير بأنه لا يشترط لتحقق معنى الإقتداء. والقدوة أن ينظر المقتدى 
فيما أخذه عن الشيخ أو المعلم. 

وهذه نقطة ضعف تستلزم وضع شيء من القيود عند الحكم بجواز الإقتداء 
أو الإتباع. ١‏ 

وهذا ما سيتناوله المصنف في القاعدة التالية » ونحن نستمهلك إلى حين أن 
نذهب بك إلى هناك. 
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وأنت قد علمت الخلاف القائم بين العلماء في أن نسمي المقتدي بأنه مقلد 


أو غير مقلد. 
وقد حدثناك عن ذلك قريبًا فعد إليه إن أردت. 
التبصر :- 


قال المصنئف: (والتبصر: أخذ القول بدليئه الخاص به مين غير اسستبداد 
بالنظرء ولا إهمال للقولء و:هي رتبة مشايخ المذهب. وأجاويد طلبة العلم). 

وفي تعريف المصنف هنا (للتبصر) إشارة إلى ما ذكرناه قبل» من أن أآخذ 
العلم قد أزؤر عن:.المشايخ والمعلمين» واهتم بمسائل العلم أقبل عليها يزدردها 
ازدراداء ويحيط بها إحاطة تشمل معرفتهاء ومعرفة الأحكام المتصلة بهاء والأدئة 
الدالة عليهاء مع معرفة وجه كل حكم, والتثبت من كل دليل. 

واشترط المصنف لسلامة هذه المرتبة, أن يكون المتصف بها غير مستبد 
برأيه: وإنما يجب عليه أن يطلع على آراء من سبقوه. يصحح ما صح منها ويعمل 
بمقتضاه. ويرفض منها ما لم يؤيده الدليل. 

والمصنف حين قال : (من غير استبداد بالنظر؛ ولا إهمال للقول) كان 
العطف في جملته هو عظف اللازم على الملزوم؛ وهو أمر لا يخفاك. 

ثم ذكر المصنف أن مرتبة التبصرء إنما هو مرتبة صنفين من الناسء هما 
(مشايخ المذهب. والممتازون من طلبة العلم). 

والتبصر نسبة إلى البصيرة. 

والبصيرة ١‏ كما يقول العلماء هي : [ قوة للقلب المنور بنور القدس يرى 
بها حقائق الأشياء وبواطنهاء بمثابة البصر للنفس يرى به صور الأشياء وظواهرها 
وهي التي يسميها الحكماء العاقلة النظرية والقوة القدسية ] . 
الاجتهان : - 

قال المصنف : (والاجتهاد : اقتراح الأحكام من أدلتهاء دون مبالاة بقائل. 

00 
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ونحن إذا تأملنا في تعريف المصنف للاجتهاد, تبين لنا أنه كالتبصر فسي أن 
كلاً منهما قائمٌ على النظر في العلم من حيث موضوعه. 

والفرق بينهما أن المتبصر شرطه الإلتفات إلى الأبحاث السابقة عليه في 
موضوعه واعتبارها » أما المجتهد فهو معفي من هذا الشرطء إذ اعتماده في أبحاثه 
على ما توفر له من أدوات الاجتهاد. 

والمصينف يقسم الاجتهاد إلى تسصين : 

اجتهشاد, مقيد. وهو اجتهاد من يلتزم بأصل من الأصول السابقة عليه. 

واجتهاد مطلق. وهو من تكون أبحاثه ونظره معتمدان على أصول يخستص 
هو بها. 

ال محمد بن عبد الرحمن بن زكري في شرحه لهذه الفترة مسن كسلام 
المصنف: [ والاجتهاد : اقتراح الأحكام. أي استنباطهاء واستخراجها بتفريغ الوسسع 
كذلك من أدلتها . أي الكتاب والسنئة؛ وما يُتوصل به إلى فهمها. 

دون مبالاة بقائل؛ إذ لا يَقلّد مجتهدٌ مجتهدًا آخر. 

ثم بعد حصول الحقيقة المتقدمة؛ إن لم يُعتبر اصل متقدم لإمام متقدم. 

فالاجتهاد المذكور مطلق. 

وإلا بأن اعتبر ذلك فمقيد؛ كاجتهاد المجتهدين في مذاهب أنمستهم؛ وهم 
المتمكنون من تخريج الوجوه التي يبدونها على نصوص أنمتهم في المسائل ١‏ فإنهم 
مُعتبرون لمذاهب أنمتهمء ومقيدون بأصولهم. 

وكذا المجتهدون في الفتياء وهم المتبحرون في مذاهب أنمتهم» المتمكنون 
من ترجيح أقوال بعضهم على بعض. 
المذاضب :- 

قال المصنف : (والمذهب: ما قوى في النفس حتى اعتمده صاحبه). 

فالمذهب طبقًا لما قاله المصنف وغيره؛ وما شهدت له دلالات اللفظ : ما 
قوى في النفس بيأن غلب الظن به ٠‏ حتى اعتمده صاحبه لذلك.. 
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ولفظه مصدرٌ ميمي أريد به المفعول. إذ هو مذهوب إليه؛ ولا يصح حملسه 
على اسم المكان إلا بتعسف. 
إحالة ووهم : - 

قال المصنف : (وقد ذكر هذه الجملة بمعانيها في مفتاح الهداية. والله 
أعلم). 

والمصنف قد أحال ما ذكره في هذه القاعدة من ألفاظ ومعاني على أبسي 
العباس بن العريف؛ وهو أحمد بن محمد بن موسىء وقد تحدثنا عنه في القاعدة 
التاسعة والعشرين, فانظره هناك ٠‏ والكتاب المنقول منه هو : مفتاح الهداية» وقد 
وهم البعض فقال: إنه مفتاح السعادة وليس بشيء., فمفتاح السعادة هو لطاش كبرى 
زادة: وليس لابن العريف فتأمله. 


اذ لا نا 
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القاعدة الشانية والأربعون 
الإتباع بين الجواز والمفج 
لا متبّع إلا المعصوم, لانتفاء الخطا عنه؛ أو من شهد له بالفضل لأن مزكّي 
العمل عدل. 
وقد شهد عليه الصلاة والسلام بان : “خير القرون قرنه؛ ثم الذين يلونهمء 
ثم الذين يلونهم” . فصح فضلهم على الترتيب؛ والإقتداء بهم كذلك. 
لكن الصحابة تفرقوا في البلاد» ومع كل واحد منهم علمٌ - كما قاله مالك 
رحمه الله - فلعل مع أحدهم ما هو ناسخ, ومع الآخر ما هو منسوخ؛ ومع واحد 
مطلق» ومع الآخر مقيدء ومع بعضهم عام: وعند الآخر مخصٌصء كما وجد كثيرًا. 
فلزم الانتقال لمن بعدهم؛ إذ جمعوا المتفرق من ذلك؛ وضبطوا الروايات فيما 
هنالك ؛ لكنهم لم يستوعبوه فقهاء وإن وقع لهم بعض ذلك. 
فلزم الانتقال للثالث ؛ إذ جَمّع ذلك وضبّطه , وتفقه فيه؛ فتم حفظاء وضبطاء 
وتفقهاء فلم يبق لأحد غير العمل بما استنبطوه؛ وقبول ما أصلوه واعتمدوه. 
ولكل فن في هذا القرن أئمة مشهونٌ فضلهم؛ علمًا وورعًاء كمالك 
والشافعي؛ وأحمدء وأبو حنيفة النعمان للفقه. 
وكالجنيد ومعروف. وبشر للتصوف. 
وكالمحاسبي وللاعتقادات. إذ هو أول من تكلم في إثبات الصفاتء كما ذكره 
ابن الأثير. 


والله أعلم. 


وبعد أن تحذث المصنف عن العلاقة بين طالب العلم مسن جهة ؛ والعلم 
والمعلم من جهة أخرى, رأي ألا يترك قارئه دون أن يحدثه عن الإتباع فسي طلس.ب 
العلم عملا وتحملاً . 
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ولما كان الإتباع لفظًا يدل على التقليد والإقتداء » رأى أن يفص الإتباع 
بحديث يبين فيه جواز اصطناعه والمنع منه. 

ونحن قبل أن نسترسل معك رأينا أن نحدثك عن أمرين: حتى لا نقطع عليك 
تفكيرك ونحن نستعرض ما ورد في هذه القاعدة من معلومات. 

وأهد «سذين الأمسرين نخصصه لذكر ترجمة الرجال على وجه الاختصار 
الذين ورد ذكرهم في هذه القاعدة. 

وثانس هذين الأمرين نخصصه للحديث عن المصطلحات الواردة فسي هذه 
القاعدة: ومدلول كل مصطلح منها. 

وقد رأينا أن هذه الطريقة أنفع لا ولك. 

وعلى الله قصد السبيل. 
رجسسال وآعصار : - 
-١‏ العام مالك بن أنس ؛ 45 لزاه - ؟١لا‏ - 6ؤلام). 

ومن الأعلام الذين ورد ذكرهم في هذه القاعدة : الإمام مالك بسن أنس 
الأصبحي الحميريء أبو عبد الله : إمام دار الهجرة: وأحد الأئمة الأربعة عند أهسل 
السئة. وإليه تنسب المالكية. مولده ووفاته في المدينة. كان صلبًا في دينهء بعيدًا عن 
الأمراء والملوك؛ وشي به إلى جعفر عم المنصور العباسي؛ فضربه سياطًا انخلعمت 
لها كتفه. ووجه إليه الرشيد العباسي ليأتيه فيحدثه. فقال: العلم يُؤْتى ؛ فقصد الرشيد 
منزله واستند إلى الجدارء فقال مالك: يا أمير المؤمنين من إجلال رسول الله إجلال 
العلم. فجلس بين يديه فحدثه, وسأله المنصور أن يضع كتابًا للناس يحملهم على 
العمل به؛ فصنف "الموطا". وله رسالة في 'الوعظ”؛ وكتاب في 'المسائل".» ورسالة 
في "الرد على القدرية", وكتاب في "النجوم'"؛ و'تفسير غريب القرآن": وأخباره كثيرة. 

ولجلال الدين السيوطي كتاب اسمه : 'تزيين الممالك بمناقب الإمام مالك". 

ولمحمد أبي زهرة كتاب "مالك بن أنس : حياته » عصره ... إلخ". 

ولأمين الخولي : 'ترجمة محررة لمالك بن أنس". 


فد لق 1# املد 


"- الإهام الشافهس : ١5 - ١6١‏ اه - 11 ١‏ [قم). 

ومن الأعلام الذين ورد ذكرهم في هذه القاعدة : محمد بن إدريس بسن 
العباس ابن عثمان بن شافع الهاشمي المطلبيء أبو عبد الله : أحد الأئمة الأربعة عند 
أهل السنة. وإليه نسبة الشافعية كافة. 

ولد في غزة 'بفلسطين" وحمل منها إلى مكة وهو ابن سنتين. وزار بغداد 
مرتين. وقصد مصر سنة 315١ه‏ فتوفى بهاء وقبره معروف في القاهرة. قال 
المبرد: كان الشافعي أشعر الناس وآدبهم وأعرقهم بالفقه والقراءات. 

وقال الإمام ابن حنبل : ما أحد ممن بيده محبرة أى ورق إلا وللشافعي فسي 
رقبته منّة . 

وكان من أحذق قريش بالرمي. يصيب من العشرة عشرة:؛ برع في ذلك أولا 
كما برع في الشعر واللفة وأيام العرب؛ ثم أقبل على الفقه والحديث. 

وأفتى وهو ابن عشرين سنة. وكان ذكيًا مفرطا. 

له تصانيف كثيرة؛ أشهرها كتاب : "الأم" في الفقه سبع مجلدات؛» جمعه 
البويطي. وبوبه الربيع بن سليمان ؛ ومن كتبه "المسند" فسي الحديث؛ و'أحكام 
القرآن": و 'السنن" و "الرسالة" في أصول الفقه. منها نسخة كتبت سنة 6١١1ه.‏ 
في دار الكتب؛ و"اختلاف الحديث" و"السبق والرمي" و'فضائل قريش" و'أدب القاضي" 
و"المواريث". 

ولابن حجر العسقلاني 'توالي التاسيس بمعالي بن إدريس . في سيرته. 

ولأحمد بن محمد الحسني الحموي المتوفي سنة ٠١5/8‏ كتاب "الدر النفيس" 
في نسبه » بدار الكتب. 

وللحافظ عبد الرعوف المناوي؛ كتاب 'مناقب الإمام الشافعي'. 

وللشيخ مصطفى عبد الرازق رسالة : "الإمام الشافعي" في سيرته. 

ولحسين الرفاعي 'تاريخ الإمام الشافعي". 

ولمحمد أبي زهرة كتاب "الشافعي"'. 

وعلى الجملة فإن سيرة الإمام قد النتشرث على لسان الأنام . 
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؟- الامام أبو حنيقة 16١ -6١‏ ش - 149 - لاكلام). 

ومن أعلام القاعدة أبو حنيفة » وهو : النعمان بن ثابت: التيمي بالولاء. 
الكوفي: إمام الحنفية ؛ الفقيه إلمجتهد المحققء أحد الأئمة الأربعة عند أهل السنة. 

قيل : أصله من أبناء فارس. ولد ونشأ بالكوفة» وكان” يبيع الخز ويطلب 
العلم في صباه. ثم انقطع للتدريس والإفتاء » وأراده عمر بن هبيرة (أمير العراقيين) 
على القضاء . فامتنع ورعًا. وأراده المنصور العباسي بعد ذلك على القضاء ببغداد 
فأبى: فحلف عليه ليفعلن . فحلف أبو حنيفة أنه لا يفعل» فحبسه إلى أن مات. (قال 
ابن خلكان : هذا هو الصحيح). 

وكان قوي الحجة؛ من أحسن الناس منطقا. 

قال الإمام » يصفه : رأيت رجلاً لو كلمته في هذه السارية أن يجعلها ذهبًا 
لقام بحجته ! 

وكان كريمًا في أخلاقه؛ جواداء حسن المنطق والصورة. جهوري الصوتء 
إذا حدّث انطلق .في القولء وكان لكلامه دوي. 

وعن الإمام الشافعي : الناس عيّال في الفقه على أبي حنيفة. 

له 'مسند" في الحديث ٠‏ جمعه تلاميذه؛ و"المخارج" في الفقه صغيرء رواه 
عنه تلميذه أبو يوسف. 

توفى ببغداد وأخباره كثيرة. 

ولابن عقدة . أحمد بن محمد ١‏ كتاب "أخبار أبي حنيفة". 

وللموفق بن أحمد المكي 'مناقب الإمام الأعظم أبي حنيفة" » ومثله مناقفب 
الإمام الأعظم" لابن البزار الكردي. وللشيخ محمد أبي زهرة "أبو حنيفة ؛ حياته 
وعصره وأراؤه وفقهه", ولسيد عفيفي 'حياة الإمام أبي خنيفة " . ولعبد الحليم 
الجندي "أبو حنيفة". 
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4- الإهام أهمي : ١١4‏ - ١41؟هم-‏ ١٠4لا‏ - هوام. 

ومن العلماء الذين أشار إليه المصنف : الإمام أحمد. وهو: أحمد بن محمد 
ابن حنبل ؛ أبو عبد الله الهذلي الشبياني المروزبي ثم البغدادي » هو الإمام حقساء 
وشيخ الإسلام صدقا. 0 

قال النسائي : جمع المعرفة بالحديث والفقه والورع والزهد والصير. 

وله مؤلفات وآثار يتقدمها "المسئد". 

والرجل قد عاصر محنة القول : بخلق القرآن : وامتنع عن القول بأن 
القرآن مخلوقء فعذب وأذى. 

وفي تاريخه أن بعض الأمراء قربوه؛ وبعضهم أخروه. 

ومات معزرًا مكرما (رضى الله عنه). 
4- الزهام الجيد : .. - لأقكه- ٠.٠١‏ -١1كم).‏ 

هو الجنيد بن محمد شيخ الطائفة سبقت ترجمته في القاعدة الرابعة عشرء 
فلينظره هناك من شاء. 
"- مروف ٠.٠. ٠.٠١‏ أ - ١٠٠.-160مق).‏ 

هو معروف بن فيروز الكرخيء أو محقوظ : أحد أعسلام الزهساد 
والمتصوفين. 0 

كان من موالي الإمام علي الرضي بن موسى الكاظم. 

ولد في كرح بغداد » ونشأ وتوفى ببغداد. 

اشتهر بالصلاح وقصده الئاس للتبرك به حتى كان الإمام أحمد بن حنبل في 
جملة من يختلف إليه. 

ولابن الجوزي كتاب في "أخباره وآدابه". 

جاء في سير أعلام النبلاء قوله : [ قيل: كان أبواه نصرانيين؛ فأسلماه إلى 
مؤدب كان يقول له: قل ثالث ثلاثة؛ فيقول معروف: بل هو الواحد؛ فيضريه فيهرب. 
فكان والداه يقولان : ليته رجعء ثم إن أبويه أسلما ] .)475/١٠١(‏ 


مو - 


7 - اشر 10 5ش - 1/59 - 4541م : - 

هو بشر بن الحارث بن علي بن عبد الرحمن المروزيء أيو نصرء المعروف 
بالحافي: من كبار الصالحين. 

له في الزهد والورع أخبارء وهو من ثقات رجال الحديث. 

من أهل 'مرو' سكن بغداد وتوفى بها. 

قال المأمون: لم يبق في هذه الكورة أحد يُستحى منه غير هذا الشيخ ببشر 
أين الحارث. 

وقال إبراهيم الحربي : لو قُسم عقل بشر على أهل بغداد صاروا عقلاء. 


4- المشاسسي (... - ؟5؟ه - ... - لأقمس :- 

هو الحارث بن أسد المحاسبيء أبو عبد الله : من أكابر الصوفية: كان عالمًا 
بالأصول والمعاملات؛ واعظًا مبكيّاء وله تصانيف في الزهد والرد على المعتزلة 
وغيرهم. 

ولد ونشأ بالبصرة, ومات ببغدادء وهو أستاذ أكثر البغداديين في عصره. 

له مؤلفات كثيرة وتصانيف مشهورة. 

ومن أقواله : خيار هذه الأمة الذين لا تشغلهم آخرتهم عن دنياهم ولا دنياهم 
عن آخرتهم. 
مصطلحات وتعريفات : - 

لقد تحدثنا إليك عن الشخصيات الواردة في هذه القاعدة من خلال تراجم 
على وجه الاختصار. 

ونحن الآن نحدثك عن شيء من المصطلحات: ودلالة كل مسصطلح لنفس 
الغرض الذي دفعنا إلى أن نحدثك عن الأشخاص والأعلام» وهو أننا لا نريد أن نقطع 
عليك فكرك حين تطالع القاعدة وشرحها. ٠‏ 


وبالله التوفيق. 


ع 


النسخ . والفاسخ . والمفسوع : - 

وأول هذه المصطلحات نريد أن نحدثك عنهء هو : النسخ. 

والنسخ في اللغة يقال على معنيين : 

أحدهها : النقل من شيء إلى شيءء؛ أو من واقع إلى واقع؛ ومنه نسخ 
الكتاب؛ فأنت إذا قلت : نسخت الكتاب: أو نلسخت هذه الجملة؛ أو نسخت هذا الفعل 
والحدث بمعنى: نقلت أو كتبتء. ومنه قول الله تعالى: (إنا كنا نستنسخ مآ كنستم 
تعملون) [الجاثية/ 5 ]١‏ بمعنى نأمر الملائكة الموكلين بهذا العمل أن يكتبوا أعمال 
العباد في كتب. 

وثانيهها : المحو والإبطال؛ فأنت إذا كتبت جملة أو كلمة لم ترق لك؛ فإن 
تصرفك أمام هذه الجملة هو أنك تقوم بمحوهاء وإلقاء المزيل عليهاء والشمس كلما 
قربت من منطقة الاستواء وتوسطت السماء؛ وأصبحت مسامتة لرعوس العباد؛ فإنها 
تزيل الظل وتمحوه؛ والمصباح تضيئه في وقت الظلام فينقض على بعض الظلمة 
فيمحوها. 

والأمثلة كثيرة بما لم يعد خافيًا عليك نظائر ما قلناه . 

وفيما قلئاه أنت تستطيع أن تقول: نسخ المزيل المكتوب؛ ونسخت الشمس 
الظل» ونسخ ضوء المصباح بعض الظلمة. 

هذا في اللغة . 

وأما في الشرع فعلماء الشريعة يدركون أن فيها بعض الأدلة يُستنبط منسه 
حكمء وقد ظل المسلمون يعملون بمقتضاه فترة من الزمن؛ ثم ينزل نص آخر يستنبط 
منه حكم مغاير للحكم الأول. 

وأنت إذا نظرت إلى هذه الحالء وجدث فيها أن دليلاً جاء متأخرا؛ استنبط 
منه حكم أوقف العمل بالحكم الأول؛ بحيث تغير الحال وأصبح العمل بمقتضى الحكم 
الثاني. 

وهذا بمقتضى اللغة يُسمى نسخاء وهو في حكم الشريعة كذلك. 

وأنت إذا تأملت هذه الحال » فبإمكان تأملك أن يكون من زاويتين : 
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الزاوية الأولى بالنسبة لعلم الله وحكمته : 

وأنت هنا تستطيع أن تفهم أن الله عن وجل قد خلق الخلق ويعلم إمكاناتهم 
وقدراتهم. فهو يكلفهم بأداء عمل معين؛ أو بتكليف بعينه إلى حين» فإذا ما انقسضى 
هذا الحين» توقف العمل بهذا التكليف بمقتضى تكليف جديد لحكمة يعلمها اله المذي 
هو العليم الحكيم. 

وأنت إذا تأملت مسألة تحويل القبلة» كان تأملك هذا في تحويل القبلة يمثشل 
النظر في مثال يوضح الغامضء ويُّفهم المبهم. 

والمزاوية الثانية بالنسبة لحال البشسر : 

فأتت ستجد أن أمامك حكم استنبط من دليل يعمل به الإنسان المكلفء. ثم 
جاءه دليل آخر فيه حكم جديد؛ فأوقف أو أبطل مستقبلاً العمل بمقتضى الدليل الأول» 
وما استنبط منه من أحكام. 

والجرجاني يشرح هذه المعاني كلها في كلمات مختصرة, فيقسول فسي 
تعريفاته: [النسخ في اللغة: الإزالة والنقل. 

وفبي الشرع هو : أن يرد دليل شرعي متراخيًا عن دليل شرعي مقتضيًا 
خلاف حكمه. فهو تبديل بالنظر إلى علمناء وبيان لمدة الحكم بالنظر إلسى علم الله 
تعالى]. 

ثم يقول بعبارة أخرى : [ النسخ في اللغة : عبارة عن التبديل والرفع 
والإزالة» يقال: نسخت الشمس الظل: أزالته. 

وفي الشريعة : هو بيان انتهاء الحكم الشرعي في حق صاحب الشرع, 
وكان انتهاؤه عند الله تعالى معلوما إلا أن في علمنا كان استمراره ودوامه؛ وبال 
ناسخ علمنا انتهاءه؛ وكان في حقنا تبديلاً وتغييرا ]. 

والنسخ يستلزم أن يكون هناك ناسخ. وأن يكون هناك منسوخ. 

والمتأمل من المفكرين أو المكلفين : يجزم بأنه لا يدرك النسخ في الأحكام» 
أو الأشياء القايلة-للنسخ إلا إذا اجتمع الناسخ والمنسوخ جميعا. 
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ومن الصعوبة التي لا تحتمل أن يكون المنسسوخ مع راو من السرواة» 
والناسخ مع غيره؛ لا يجمعهما مكان يمكن للمتلقي أن يأخذ منهما جميغاء على نحو 
ما سيذكره المصنف في سياق كلامه. 

وفي النسخ مباحث وقضايا يطرحها الغلماء للنظرء نطالعها في مظانهاء 
والاشتغال يها هنا يصرفنا عن مقاضدنا. 
المطلق والمقيه :- 

ومن الألفاظ المستعملة في هذه القاعدة : المطلق والمقيد. 

وهما لفظان كليان أحدهما ضد الآخر من حيث دلالة كل منهما على معناه : 

أ- فأما المطللق فشو عنن اللغويين : ما يدل على واحد غير معين. 

أو قل : هو اسم مفعول من الإطلاق. 

ومن معانيه: الإرسال والتخلية وعدم التقييدء يقال: أطلقت الأسير: إذا حللت 
إساره وخليت عنه. كما يقال أطلقت القول: أرسلته من غير قيد ولا شرط. وأطلقفت 
البينة الشهادة من غير تقييد بتأريخ. 

وني اصطلاح العاماء هو: ما دل على الماهية من غير أن يكون له دلالة على 
شيء من قيودها. 

ويعبارة أخرى يمكن أن نقول: إن اللفظ المطلق هو : الذي يدل علسى 
موضوعه من غير نظر إلى الوحدة أو الجمع أى الوصف. بل يدل على الماهية من 
حيث هيء كالرقبة في قوله تعالى : (فك رقبة). 

ب - وأما المقبد فهو مقابل للمطلق . 

والغرق بينهها : أن المطلق يدل على الحقيقة من غير قيد يقيدهاء ومن 
غير ملاحظة لعدد أو لواحد. 

فقوله تعالى: (فتحرير رقبة) تدل على المطالبة بعتق رقبة من غير ملاحظة 
أن تكون واحدة أو أكثرء ومن غير ملاحظة أن تكون مؤمنة أو غير مؤمنة؛ بل 
المطلوب عتق ما يسمى رقبة. 

هذا هو المطلق. 
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والمقيد هو ما يدل على الماهية مقيدة بوصف أو حال أو غاية أو شرط. 

أو بعبارة عامة مقيدة بأي قيد من القيود من غير ملاحظشة عددء كقوله 
تعالى: (فتحرير رقبة مؤمنة) وهذا مثال المقيد بوصف. 

ومثال المقيد بشرط قوله في كفارة اليمين : (فمن لم يجد فصيام ثلاثة أيام)؛ 
فصيام ثلاثة الأيام مقيد بألا يجد رقبة ولا طعامًا ولا كسوة. 

ومثال التقييد بالغاية قوله تعالى: (ثم أتموا الصيام إلى الليل) فالصوم مقيد 
بغاية وهي الليل. فلا يجوز صوم الوصال. 

والعلاقة بين المطلق والمقيد موضوع لأبحاث؛ نستطيع أن نتتبعها في الفقه 
وأصوله. 

غير أبنا نقول هنا : أن الحكم والموضوع إن اتحدا فإن العلمساء مجمعون 
على أن المطلق يُحمل على المقيدء ومثاله: الدم الواره ذكره فسي موضمعين مسن 
القران. 

الموضح الأول في قوله تعالى : (حرمت عليكم الميتة والدم ولحم الخنزير وما 
أهل لغير الله به) [المائدة /"؟]. 

وأنت تجد كلمة (الدم) هنا مطلقة على ما عرفت من ضابط الإطلاق. 

أما الموضح الماني فهو في وله تعالى: (قل لا أجد فيما أوحي إلى محرمًا 
على طاعم يطعمه. إلا أن يكون ميتة أو دما مسفوحاء أو لحم خنزير فإنه رجس أو 
فسقا أهل لغير الله به) [ الأنعام / 48 .]١‏ 

فأنت ترى لفظة (الدم) هنا قد قيدت دلالتها ؛ بحيث تدل على الدم المسفوح. 

وطبقا لما ذكرناه تستطيع أن تفهم أن المطلق في الآية الأولى قد حمل على 
المقيد في الآية الثانية. 

وعليه : فإن الدم غير المسفوح من نحو : الكبد والطحال» لا يشمله حكم 
التحريم. 

وينتهي إلى هنا ما قصدناه من البحث في المطلق والمقيد. ومن أراد المزيد 
فليطلبه في مظاته. 
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والذي أردناه هنا هو أن الباحث في الشريعة لابد أن تجتمع لديه نسصوص 
المطلق والمقيد؛ ليتمكن من تحصيل المعارف على وجههاء وإطلاق الأحكام علسى 
قواعدهاء فلو تفرق المطلق والمقيد على الرواة؛ وتعذر بسبب هذا التفرق الجمع 
بينهماء صعب البحث والفهم أمام الباحث وأمام المتطلع للفهم كما ستراه بين يسديك 
بعد قليل في عبارات المصنف. 
الهددام والشُساهن : - 

ومن الألفاظ التي استعملها المصنف في قاعدته تانك؛ لفظسي : العام 
والخاص. وهما متقابلان كما يظهر لك. 

وسنحاول أن نلقي الضوء عليهما بعبارة مختصرة .على سمنّتنا هنا. 

أ-أها العام فقد عرفه العلماء المشتغلون بالعلم بأنه : لفظ وضع وضسمًا 
واحذا لكثير غير محصور مستغرق جميع ما يصلح له. 

فقوله : 'وضعًا واحدا " يخرج المُشترك لكوئه بأوضاع. 

و "الكثير" يخرج ما لم يوضع لكثير كزيد وعمرو. 

وقوله : "غير محصور" يشرجح أسماء العدد؛ فإن المائة مثلاً وضعت وضهعا 
واحدًا لكثير وهو سُنْتغرق جميع ما يصلح له لكن الكثير محصور. 

وقوله : مُتغرق جميع ما يصلح له" يخرج الجمع المُذكر نحو: رأيت رجالاً 
لأن جميع الرجال غير مرئي له؛ وهو عام بصيغته؛ ومعناه كالرجال؛ وإما عام بمعناه 
فقط كالرهط والقوم. 

هذا هو العام. 

ب- أما الخاص فهر يظهر لك من تعريف العام. 

وهو : اللفظ الذي وضع لمعنى واحد على سبيل الانفراد؛ أي اللفظ الذي يدل 
على معنى واحدء سواء أكان ذلك المعنى جنسًا : كحيسوان؛ أم نوعًا : كإنسان 
وكرجلء أم كان شخصنًا : كزيد وإبراهيم, فما دام المسمى. المراد واحدًا فهو الخاص. 
وهو قطعي في دلالته باتفاق العلماء. 

ومعنى القطعية نفي الاحتمال الناشئ عن دليل. 
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والأحكام المتعلقة بالعام والخاص؛ والفهوم المرتبطة بهماء لا تخلص 
للباحثين إلا إذا اجتمعا بين يديه. 

فتأمل ذلك وافقه تكن من الراشدين. 
قرن:: 

ومن الألفاظ الواردة في هذه القاعدة كلمة : (قرن) 

وهذه الكلمة من الألفاظ الكلية التي تدل بالاشتراك على أكثر من معنى. 

ونحن نريد منها هنا ما تدل عليه من الزمان أو مكافأة النظائر والأشباه. 
فأنت تقول : قرن الرجل الرجل صار له نظيرا وُشبيها . 

وأنت تقول : عشت قَرَنًا من الزمان أي حقبة» واختلفوا في تقديرها. فمسن 
قائل: مائة. ومن قائل : ثمانون. ومن قائل : ثلاثون. 

والقول الجامع بين هذه الأقوال أنها حقبة من الزمان. 

وقد يفهم القرن بمعنى الأمة أو الجماعة ذات الصلة بين أفزادها. 

وقد يقال للقرن : إنه سيد القوم وعظيمهم لما فيه من الرفعة والعلم. 

وأقران الرجل أجداده ... والمعاني متعددة واللفظ يطلق عليها بالاشتراك. 

وقرن النبي يصلحخ أن يكون المراد منه عصره وزمانه كما يصلح أن يكون 
قرن النبي الذين عاصرون من أمة الإسلام والذين عايشوه فسي حقبة النبسوة 
وعصرها. 

ويجوز أن يكون قرن النبي هو واحد أجداده حيث كانوا عظماء في قومهم 
الواحد بعد الواحد من نحو عبد المطلب وهاشم وعبد مناف وقصي .... الخ. 

فإذا قال النبي : (خير القرن قرني) فسياق القول ومناسبته يوضحان المعنى 
المراد. 
عسود على بسسدء : - 

لقد توقفنا معك وقفة مشروعة رأينا من خلالها أن نحدثك عن تراجم ما ورد 
في هذه القاعدة من رجالء وأن نحدثك عما ورد في هذه القاعدة من مصطلحات لها 


دلالات» قاصدين من كل ذلك ألا نشغلك وأنت تتأمل في موضوع هذه القاعدة عما 
تتأمل فيه بما هو خارج عنه. 

وسواء أراقك ما فعلناه أو خالفتنا فيما فعلتاه: فإئنا قد عدنا بك إلى القاعدة 
من جديد ؛ نتأمل سويًا فيما قال الشيخ لنحصل ما يريد الله أن نحصله؛ شاكرين لله 
ضابطة في المتابعة : - 

قال المصنف : إلا متَّع إلا المعصوم؛ لانتفاء الخطا عنه؛ أي من شهد له 
بالفضل؛ لأن مزكي العدل عدل). 

إن من يتأمل في قول المصنف هذا يجد أن جواز المتابعة في العلم والعمل 
منحصرة في أمرين : 

الأول منهما : أن يكون المتابّع (على صيغة اسم المفعول) معصومًا من 
الوقوع في الخطأ . ومنزهًا عن مجانفة الخطيئة . 

والعصمة من الله عز وجل يمنحها للأنبياء من الأفراد حماية لرسالاتهم من 
التشكيك فيهاء كما منحها لأمة محمد (صلى الله عليه وسلم) مجتمعة؛ حيث قال 
رسول الله (صلى الله عليه وسلم) : ( لا تجتمع أمتي على ضلالة). 

والأنبياء المعصومون يتابعهم أفراد أمتهم ثقة فيهم طمأنينة بمسا يقولون 
ويفعلون. 

والشاني الذي تجوز متابفعته : هو هذا الذي يشهد له المعصوم بالفضل 
والتميز » فمن شهد له المعصوم جازت متابعته. 

ونحن لسنا في حاجة إلى أن نطيل الحديث عن المعصوم وجواز متابعته. 
فحاله مرك بالفطرة. ودعوى جواز متابعته ضرورية لا تحتاج إلى دليل. 
الذين شهد لهم المعصوم (علس الله عليه واطم : - 

قال المصنف : (وقد شهد عليه الصلاة والسلام بأن : 'خير القرون قرنه ثم 
الذين يلونهم؛ ثم الذين يلونهم؛ فصح فضلهم على الترتيبء والإقتداء بهم كذلك' . 


وات 


والذين شهد لهم النبي (صلى الله عليه وسلم) ثلاث طوائفء أو ثلاثة أجيال 
في ثلاثة عصورء قد أطلق على أولهم وأكرمهم وأشرفهم : صحابة رسول الله (صلى 
الله عليه وسلم), أما الجيل الثاني : فقد أطلق عليهم اسم التابعين: وأما الجيل 
الثالث: فقد أطلق عليهم تابعي التابعين. 

وشهادة النبي (صلى الله عليه وسلم) قد استودعها هذا القول الكريم» حيث 
قال: "خير القرون قرئي؛ ثم الذين يلونهم, ثم الذين يلونهم" [أخرجه الإمام أحمد 
(594"): من رواية ابن مسعود ولفظه عن عبد الله بن مسعود في البخاري بسنده 
إليه: أن النبي (صلى الله عليه وسلم) قال: 'خير الناس قرنيء ثم الذين يلونهم؛ ئم 
الذين يلونهم؛ ثم يجيء قوم تسبق شهادة أحدهم يمينه ويميئه شهادته" . 


والحديث في البخاري كذلك بسئده إلى عمران بن حصين (رضي الله عنهما) 
يقول: قال رسول الله (صلى الله عليه وسلم) : “خير أمتي قرئيء ثم الذين يلونهم؛ ثم 
الذين يلونهم' قال: عمران : 'فلا أدري أذكر بعد قرنه قرنين أو ثلاثاء ثم إن بعدكم 
قومًا يشهدون ولا يستشهدون" ..... الخ ما قال (البخاري ؟5 ك فضائل أصحاب 
النبي (صلى الله عليه وسلم) - الأحاديث أرقام : 5659" 2 581"). 


وهو في مسلم 44 ك فضائل الصحابة إلى ابن مسعود مسن ثلاث طرق 
أحاديث أرقام (059؟/١7؟‏ , )١١١/15088 25١١/50”‏ وقال في الرواية 
الثالثة: " .. فلا أدري في الثالثة أى الرابعة ". 

وهو في مسلم كذلك من رواية أبي هريرة حيث روى بالسند إليه. قال: قال 
رسول الله (صلى الله عليه وسلم) : 'خير أمتي القرن الذين بُعثت فيهم. شم الذين 
يلونهم' والله أعلم أذكر الثالث أم لا . (294؟/7١١).‏ 

والحديث كذلك جاء في كثير من كتب السنة إلى ابن مسعود وغيره مما لا 
نطيل بتتبعه» حيث ثبت القطع بأن المعصوم (صلى الله عليه وسلم) قد شيد لهذه 
القرون الثلاثة بالأفضلية والتميز في الدرجة. 


امو وات 


تأمل فيما قاله النبي رصلى الله عليه وسلم : - 

ونحن لو قد تأملنا فيما قاله النبي (صلى الله عليه وسلم) لوجدناه يركز على 
أمرين : 

أحدهها : الأفضلية » وهي على الترتيب أولاً في الجماعة الذين عاصروه: 
وشعٌ عليهم من نوره؛ وشافهوه وجالسوه. وافتدوه بأنفسهم وما يملكون. فلسيس 
هناك من ينازعهم هذه الدرجة ممن جاءوا بعدهم: ثم الدرجة الثانية في الأفضلية 
والرتبة هي درجة هؤلاء القوم الذين التقوا بالصحابة وعاصروهم؛ وأخذوا عنهمء 
فهم الواسطة الوحيدة بينهم وبين النبي (صلى الله عليه وسلم)؛ ولهذا القرب النسبي 
احتل التابعون المرتبة الثانية في الأفضلية؛ ثم جاء أهل القرن الثالث ليكونوا أبعد 
رتبة من سابقيهم» ولكنهم هم أيضا قد شهد لهم النبي بالأفضلية. 

هذا هو أحد الأمرين اللذين اشتمل عليهما كلام رسول الله. 

أما الأصرادثاني فهو اختيار النبي (صلى الله عليه وسلم) لكلمة (القرن) يعبر 
يها. 

واختياره (عليه السلام) لهذه الكلمة بأنها إذا أطلقت على الزمان أفادته؛ وإذا 
أطلقت على الأمة والجماعة في عصر معين لم تُخطئ الدلالة عليهاء وإذا أطلقت على 
المتميزين من الناس؛ والذين لهم الصدارة من بين العالمين؛ صلحت للدلالة على هذه 
الرتبة من أخصر طريق. 

فسبحان من منح نبيه جوامع الكلم. 

أما أن يكون القرن دالا على مدة بعينها من الزمان » فهذا موضع خلاف لا 
نطيل بذكره. 
العلاقة بين الأنضلية والإتباع : - 

قال المصنف : (لكن الصحابة تفرقوا في البلاد » ومع كل واحد منهم علمٌ - 
كما قاله مالك رحمه الله - فلعل مع أحدهم ما هو ناسخ: ومع الآخر ما هو منسوم, 
ومع واحد مطلقء ومع الآخر مقيدء ومع بعضهم عام؛ وعند الآخِر مخصّص, كمسا 
وجد كثيرًا). 


اع وهات 


قد علمنا النبي (صلى الله عليه وسلم) أن الأفضلية وامتياز الشخصيةء وعلو 
الرتبة والدرجة,أمور لا تستلزم الإتباع أو التبعية؛ فإن للتبعية أصولاً أخرى؛ وهي 
اجتماع أطراف العلم؛ وحيازة مسائله وأدلته. وأحواله وظروفه بين يدي المتبوع: لا 
يغيب من ذلك عنه شيع. 

والمتتبع لأحوال النبي العملية؛ يجد أنه كان يفرق بين المرتبة والدرجة من 
جهة؛ وبين تصذر العمل والإمامة فيه من جهة أخرى. 

فأنت تراه قد أسند القيادة في غزوة ذات السلاسل إلى عمر بن العاص» وهو 
لم يمر على إسلامه إلا وقت قليل» وفي جنده كبار الصحابة؛ وأصحاب السابقة في 
الإسلام. من نحو : أبي بكر وعمرء وأبي عبيدة بن الجراح وغيرهم كثير. 

وأنت: تراه قد أسند قيادة الجيش الخارج إلى بلاد الروم إلى أسامة بن زيدء 
وهو شاب دون العشرينء؛ وفيٍ الجيش ما فيه من كبار الصحابة الذين ذكرنا لسك» 
وغير ما ذكرناهم لك. 

إنه لم يعد خافيًا على أحد أن النبي قد علم أمته أن الإمامة والقيادة اساسهما 
الخبرة؛ والإحاطة, والوعيء أما الأفضلية والرتبة فمعاييرها أدبية» وخلقية؛ ومكونات 
في الشخصية؛ وأمور أخرى من هذا القبيل. 

وتطبيقا لهذه المفاهيم نقول: إن رجال القرن الأول من صحابة رسول الله هم 
أفضل أمة النبي على الإطلاق. فقد أخذوا عنه وتابعوه واتبعوا النور الذي أنزل 
فك . 

وكل واحد منهم كان يأخذ من النبي على قدر طاقته في التحملء ولغيره غير 
ما أخد. 

فحين التقل..النبي إلى الرفيق الأعلى؛ وفتحت البلدان» تفرق أصحاب رسول 
الله (صلر الله عليه وسلم) في الأمصارء وكل واحد منهم ينشر ما عنده. 

وهنا يمكننا أن نتصور أحد الصحابة وقد تحمل عن النبي أمورًا قد نسخت» 
وهو على غير وعي بنسخهاء وناسخها عند غيره يعمل بمقتضاه؛ ويُعلّمِ على أساس 
منه دون أنه يعلم أنه ناسخ. ١‏ 


وحين افترق المنسوخ عن ناسخه كان هذا الافتراق عاملاً مؤثرًا في حتمية 
الإتباع لهذا الصحابي أو ذاك. 

وحين تفرق الصحابة في الأمصارء قد تجد عند بعضهم العام يعمل بمقتضاه. 
ولا يدري مُخصّصه. ومخصصه عند غيره. 

وقل مثل ذلك في المطلق والمقيد. 

وحين غرض للصحابة هذا العارضء قال العلماء : إن أفضليتهم لا يستلزم 
متابعتهم فيما عندهمء ووجب الانتقال إلى القرن التالي. 

ونحن حين نتأمل القرن الذي يليهم - سنجد أنهم أوفر حظًا في مجال العلم 
من سابقيهم؛ وإن كانوا أنزل درجة. 

فالصحابة قد شغلوا بالحرب والقتال؛ بالإضافة إلى تفرقهم في البلدان. 

والتابعون قد تهيا لهم كثير من الهدوء والاستقرار؛ فجمعوا من العلوم مسا 
تفرق في الأماكن؛ فاجتمعت لديهم أطراف المسائل من الناسخ والمنسوخء ومن العام 
والخاصء ومن المطلق والمقيد. 

ومع هذه الميزة العلمية التي توفرت لرجال القرن الثاني» وأصحاب المرتبة 
التالية لمرتبة الصحابة؛ فإن هذه الميزة نفسها لم ثمكن لأصحاب هذا القسرن أن 
يكونوا متبوعين» وأن يكون لهم من الناس تبع؛ ذلك لأن جمع المادة وحدها لا 
يكفي, وإنما لابد مع الجمع من ملكة قادرة على استنباط الأحكام من أدلتهاء 
وإسقاطها على وقائعها بما يُعرف باسم الاجتهاد. 

وأنت إذا تأملت في رجال القرن الثاني؛ لوجدت أنهم وإن كان لهم من هذا 
الفقه نصيبء إلا أن هذا القسط الذي أتيح لهم منه لا يكفسي لتحقيق التبعية 


والمتبوعية. 
التبعية لفقهاء القرن الثالث : - 


قال المصنف : (فلزم الانتقال لمن بعدهمء إذ جمعوا المتفسرق من ذلك؛ 
وضبطوا الروايات فيما هنالك؛» لكنهم لم يستوعبوه فقهًا » وإن وقع لهم بعض ذلك. 
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فلزم الانتقال للثالث؛ إذ جمع ذلك وضبطه , وتفقه فيه, فتم حفظًا وضبطاء 
وتفقهاء فلم يبق لأحد غير العمل بما استنبطوه » وقبول ما أصلوه واعتمدوه). 

تهيأ الجو إذَا للمرتبة الثالثة من الضبط والجمع والفقه» وهي أمور لم تتوفر 
لطبقة الصحابة لانشغالهم بالحرب والجهادء ولتفرقهم في البلدان. 

وهي أمور لم تتوفر للطبقة الثانية» وإن كان قد توفر لهم منها الجمسع 
والتحصيلء وحيازة أطراف العلم؛ ولكن لم يتوفر لهم الفقه بتمامه لغياب بعطن 
ظروف الاجتهاد والتفقه, فهم وإن كانوا قد حازوا بعض ذلك ؛ إلا أن غياب الكل 
عنهم يمنعهم من حيازة مرتبة التبعية. 

فخلصت التبعية بتمامها لرجال القرن الثالث وفقهائه؛ وإن كانوا قد تأخروا 
في الرتبة عن طبقتي القرن الأول والثاني. 
سبل نقسيم اللرجال بما لهم من معارف : - 

قال المصنف : (ولكل فن في هذا القرن أئمة مشهورٌ فضلهم, علمًا وورعا : 
كمالك والشافعي وأحمد وأبي حنيفة النعمان للفقه. 

وكالجنيد ومعروف وبشر للتصوف. 

وكالمحاسبي لذلك وللاعتقادات: إذ هو أول من تكلم في إثبات الصفات؛ كما 
ذكره ابن الأثير. والله أعلم). 

صفت الأجواء لفقهاء هذا القرن» وجُمعتَ لهم أدواتهمء فنهضوا يتكلمؤن في 
كل فن» ونشط لكل فن رجاله. 

ففي الفق- : الإمام مالك (ت 05١1هل).‏ والشافعي (ت 84١٠؟ه)ء‏ 
والنعمان أبو حنيفة (ت ٠5٠١ه)‏ . والإمام أحمد بن حنبل (ت ١41"'ه).‏ 

وف التصوف والزهد نبخ : الجنيد بن محمد (ت1758ه)؛ ومعروقم 
الكرخي (ت١٠٠٠ه‏ وقيل ١ )ه٠١ ١‏ وبشر الحافي زتاك'اه). 
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وني الخمصوف والعقائك نشط مشل: الحارث بن أسد المحاسبي 
(ت*4؛ "ته ). 

ذكر الكل وترجم لهم عز الدين أبو الحسن ٠‏ علي بن محمد بن عبد الكريم 
الجزري ٠‏ الشهير بابن الأثير. 

وفي مجال الخصوف هذا قال أبو عبد الله بن خفيف : اقتدوا بخمسة مسن 
شيوخنا. والباقون سلموا لهم حالهم؛ الحارث بن أسد المحاسبيء والجنيد بن محمد 
وأبو محمد رويم وأبو العباس بن عطاءء وعمرو بن عثمان المكي؛ لأنهم جمعوا بين 
العلم والحقائق. 


امد 


. توجهت الأمة في عصور متأخرة نسبيًا ناحية الفقه المذهبي, هذه الوجهة 
التي أدى إليها اتساع رقعة العالم الإسلامي بعد حركة الفتوح النشطة؛. وهو اتساع 
أدى بتفرق تلاميذ الصحابة في الأمصارء بل إن الصحابة أنفسهم قد نزح الكثير منهم 
عن المدينة إلى الأمصار التي فتحت حديفًا. 


نشأة المذاهب : - 
واستنادًا إلى ما ذكرناه بدأت المذاهب تنشأ في الأمصار. كل مذهب منها له 
أصوله التي تتفرع عليها آراؤه؛ وله قواعده التي تستند إليها أحكامه. 


لقد تكونت المذاهب في الأمصار [وقد ابتدأ الاختلاف في المدائن بتكوين 
المدارس الفقهية؛ فكان بالعراق مدرسة فقهية لها منهاج: ثم بالحجان, ثم بالشام؛ ثم 
كان الشيعة لهم مدرستهم, ثم صار بعد ذلك في كل مدرسة رجل بارز يلف حوله 
تلاميذ يمدهم بالرواية؛ والدراية الفقهية؛ ويخرج المرويات: ويبني عليهاء ويمدرس 
الواقعات؛ ويعطيها أحكامها ؛ فكان بالكوفة شيخ القياس أبو حنيفة» وكان بالمدينة 
شيخها مالك: وكان بالشام شيخه الأوزاعيء وكان بمصر الليث بن سعد. ثم جساءت 
"الطبقة الثانية فكان الشافعي وأحمد وداوودء وتتابع من بعدهم الاجتهاد ثم الانحياز 
المذهبي ؛ فأصبح المجتهد لا يجتهد اجتهادًا مطلقاء بل يجتهد في دائرة مذهبه» ثم 
انتقل الاجتهاد في دائرة أصول المذهب إلى التقييد بآراء الإمام. مع الاجتهاد فيما لم 
يرو فيه نص في المذهب؛ ثم صار من بعد ذلك إلى التقييد بآراء المجتبهدين في 
المذهب والتخريج عليهاء ثم إلى الوقوف عندما انتهى إليه السابقونء إذ يقفون 
عندها لا يعدونها ] (). 


)١(‏ تاريخ المذاهب الإسلامية في السياسة والعقائد وتاريخ المذاهب الفقهية - الإمام محمد 
أبو زهرة . ط / دار الفكر العربي - ص 58١‏ بدون . 
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اختلاف الأئمة نعمة :- 

لقد سار الفقه المذهبي كما ترى إلى مضايق تضم كل ضائقة منها مذهبًا من 
المذاهب على منهج صاحب المذهب, أو على منهج أحد المجتهدين فيه. 

وظاهرة الانحياز على هذا النحو قد توحي للبعض أننا أمام لون من الخلاف 
قد يضر بالدين إذ الحق واحذ لا يتعددء وهو بوحدته تلك لا يسع هذه الآراء. 

ونحن نريد أن نطمئن هؤلاء الذين وقعوا تحت وطأة القلق» وظنوا أن خلاف 
الأئمة ليس من الدين في شيء. 

أما شبهة القوم في أن الحق واحد لا يتعدد فهذه مسألة فيها حسق وفيهسا 
باطل. 

والحق في هذه المسألة» هو أن الحقيقة واحدة لا تتعدد» فمن نالها فقد 
نالهاء ومن لم يدركها فقد أخطأ. 

وأما الباطل الذي حكم الشرع ببطلانهء فهو أن من اجتهد ولم يدرك الحسق 
فقد جافته الشريعة وأقصاه الدين» وطرده الشرع من حظيرته. وقذف بمه خسارج 
نطاقه. 

إن هذا وأمثاله باطل» وأن الشارع هو الذي حكم ببطلانه من خلال نصوصه 
من ناحية» ومن خلال التطبيق العملي للنبي (صلى الله عليه وسلم) من ناحية أخرى. 

أما النص ففي قوله تعالى: (يا أيها الذين أمنوا لا تسئلوا عن أشياء إن تبد 
لكم تسؤكم وإن تسألوا عنها حين ينزل القرآن تبد لكم عفا الله عنها والله غفور 
حليم) [ المائدة / .]٠١١‏ 

وفي هذا النص الكريم ما يفيد أن الشريعة يتسع صدرها لمن اجتهد وأخطأ؛ 
فمن اجتهد وأخطأ فله أجر. 

وأنت لا يغيب غنك أن الخطأ شيء وأن الخطيئة شيء آخر. 

والآية التي ذكرناها تتحدث عن الخطأ في إدراك الحقيقة؛ فمن أخطأ في 
إدراك الحقيقة في بذل المجهود فهو في محل العفو (عفا الله عنها). وهو في محسل 
العفو لأن الله عز وجل (غفور حليم). 


الا ا 


وفي تطبيقات السنة ما وجه النبي (صلى الله عليه وسلم) أصحابه إليه بعسد 
أن من الله عليه وعلى أصحابه بالنصر يوم الأحزاب؛ وأمره أن يتعامل مع الخونة 
من يهود بني قريظة:؛ لقد قال النبي لأصحايه يومها: " لا يصلين أحدكم العصر إلا في 
بني قريظة" , ثم أدركهم الوقت في الطريقء فمنهم من التزم بالنص فغربت الشمس 
قبل أن يصلي ثم صلى العصر قضاءٌ في بني فريظة؛ ومنهم من اجتهد فحمل كلام 
النبي (صلى الله عليه وسلم) على أنه قد أراد منهم أن يجدّوا في السير فصلى العصر 
في وقتها ولم يعلق النبي بشيء على هذا ولا على ذاك: إذ من أدرك الحقيقة فقد 
أدركهاء ومن لم يدركها فهو في محل العفو على مقتضى النص الشرعي (والكل 
دين). 

إننا نحب بذلك أن نطمئن من أصابهم القلق وسيطر عليهم بعد أن اشتبه 
الأمر عليهم على نحو ما قالوه؛ ونريد أن نزيد الأمر بيانا فنقول: إن اختلاف الأئمة 
في عرف العقل والعادة وعلى مقتضى الشرع إنما هو نعمة» وإن شئت فقل: إنما هو 
رحمة؛ وما ذلك إلا لأن البحث العلمي لا يكون في مساره الصحيح إلا إذا تمكن العالم 
من السيطرة على جميع زوايا الموضوع ونظر منها جميعاء وهو لا يتمكن وحده من 
النظر من جميع الزواياء إذ هو يحتاج إلى من يعينه على ذلك. 

وتعدد الآراء وتنوعها في كل مسألة تحتمل الرأي يلقي بالأضواء على زوايا 
المسألة. 

ومن هنا. ومن هنا فقط يتمكن المجتهد الذي يملك أدواته» ويسيطر علسى 
ملكته؛ ويتنزه عن الانحياز وهو يرجو رحمة ربه؛ أن يلتقط من بين هذه الآراع 
الرأي الذي يؤيده الدليل من الكتاب أو السنة أو الإجماع أو القياس. 

وهو يستطيع أن يلتقط من الأراء الرأي الذي يندرج تحت مقصد من مقاصد 
الشريعة لا يعارضه دليل من أدلتها. 

وهو يستطيع أن يلتقط الرأي الذي يحكمه نص عام من نصوص هذا الدين. 

والفقيه المتميز لا يدرك ذلك في كماله وصفائه إلا عند تعدد الآراء وتنوعها 
في كل مسألة تحتمل هذه التعددية. 
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والشرع لم يسمح بذلكء بل إنه لم يدفع أتباعه إليه إلا لعلم المشرع بما فيه 
من 'خيرية. 

وهذا الملمح كله قد وقف عليه المتأخرون كما أدركه القدماء. 

ومما قالوه تأكيدهم على أن [ اختلاف الآراء في الفرؤع الفقهية لا يدل على 
انحراف في الدين؛ ما دام لم يخرج عن المقررات اللسشرعية المجمع عليها من 
السابقين» ومن جاء بعدهم, بل إن الاختلاف ما دام أساسه طلب الحق يفتح للنساس 
باب التوسعة على الناس فيما يختارونء ويفتح للعقول الطريق للاختيار الصحيح؛» 
فإنه من وسط اختلاف الآراء؛ وتعرف أوجه النظر فيهاء ينبلج نور الحق ساطعا بينا 
واضمًا. 

ولقد كان كل إمام من أنئمة الاجتهاد حريصا على أن يعرف أقوال المختلفين» 
وكان الإمام أبو حئيفة يقول: أَعَلمُ الناسء» هو أعلمهم باختلاف الناسء فسإن العلم 
بأقوال العلماء في قضية تتنازغها الأنظار يكشف الحق لمن يكون قادرًا على النظسر 
وفحص أساليب الاستدلال ومناحيه؛ وتعرف ضعيف الدليل وقويه؛ وهو نظر للأمسر 
من كل وجوهه؛ ومن ينظر للأمر من كل وجوهه يكون أقدر على الحكم فيه 
بالصوابء أو الخطأ. ] (". 
هقيقة مقورة : - 

وإذا كان اختلاف الأئمة رحمة أو نعمة فإنه من حقنا أن نعلم هذا المجال 
الذي يمكن أن يقع الخلاف فيه؛ فإن الدين له إطاره العام الذي يضم داخله كل 
أتباعه فمن خرج عن هذا الإطار لا يجوز أن يقال له إنه : متدين. أو إنه مسلم. 

والذين له نصوصه الشرعية قطعية الثبوت وقطعية الدلالة. والدين لسه 
عقيدته التي هي المعبر الحقيقي عن الإيمان؛ فمن التزم بها فقد آمن؛ ومن خرج عن 
إطارها فقد كفرء والدين له شريعته وللشريعة أصول جاءت بها النصوص التي هسي 
قطعية الثبوت؛ وقطعية الدلالة كوجوب أن يشهد المرء أن لا إله إلا الله وأن سسيدنا 
محمدًا رسول الله وأن يقيم الصلوات الخمن وأن يؤدي الفرض الواجب عليه مسن 


)١(‏ السابق ص 58١‏ ؟58. 
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الزكاة وأن يصوم شهر رمضانء وأن يحج البيت إن استطاع إليه سبيلاًء وأن البيع 
حلال والربا حرام وأنه لا طريق إلى إثراء النوع بأفراده إلا الزواج وملك اليمين 
بشروطه؛ وأن الحدود أمور مقررة ... الخ. 

الآن وقد اتضحت هذه المسائل التي سقناها أمثلة ونماذج ولها في الحقيقة 
نظائر وأشباه فهل ما ذكرثاه منها وما لم نذكره يمثل مجالاً للاختلاف ؟ . 

لقد أبصر الصبح لذي عينين حيث إن هذه الأمثلة تعد أضواع ساطعة يجلو. 
بها الموقف ويتضح بها المقام. 

وهذه الأمثلة ونظائرها لا يجوز أن تكون محلا للاجتهاد فضلاً عن أن تكون 
مجالاً للاختلاف. 

وما كان لعالم أو فقيه أن يخالف هذا الذي ذكرناه في قليل أو كثير. 

ويتضح من هذا كله مجال الاختلاف الذي رأى الفقهاء جواز الاختلاف فيه 
وهو في الفروع التي لم يتضح حكم الشريعة فيها أو فيما ضمته المصالح المرسلة 
على ضوايط المصالح المرسلة. 

وفضيلة مولانا الإمام 'محمد أبو زهرة" قد لمس هذه الجزئية بلطف وأشسار 
إليها بما يشبه الحزم فقال: [ لم يكن الاختلاف في الفروع في أصل مجمع عليه؛ ولا 
في أمر من مقررات الإسلام الثابتة التي لا يجوز الاختلاف فيها إنما كان الاخستلاف 
المذهبي في الفروع فيما وراء هذه المقررات وهي ما علم من الدين بالضرورة؛ 
ككون فرائض الصلوات خمساء وكون الاستقبال في الصلاة إلى البيت الحرام؛ وأركان 
الصلاة؛ وفريضة الصوم والزكاة والحج ومقادير الزكوات؛ وغير ذلك من الأمسور 
التي تعتبر إطار الإسلام الذي لا يُعَدٌ مسلمًا من لم يكن في داخله؛ ومسن هذا: 
المحرمات في النكاحء والمقادير في المواريث؛ وغيرها مما هو ثابت في القسرآن 
الكريم ثبونًا لا مجال للريب فيهء ولقد قرر العلماء أن هذه الأمور ثابتة بالإجماع.. 
الذي يخرج من الدين من ينكرها. 

إذا كان الأختلاف في غير هذه. فما موضوعه ؟ وما سببه ؟ . 
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فنقول : إن الاختلاف في الأمور الجزئية التي تتجاذبها الأنظار» ولم يست 
بدليل قطعي الحكم فيهاء وكان ذلك في موضوعات مختلفة ٠‏ وفي نواح من الاستد لال 
متباينة» والاجتهاد في كلها صواب ولو أدى إلى خطاء وقد ورد أن النبي (صلى الله 
عليه وسلم) قال: 'للمجتهد إذا أصاب أجران وإن أخطأ فله أجر واحد' وقد علمنا 
النبي (صلى الله عليه وسلم) أن المجتهد يتعرض للخطأء وهو غير ملام إذا استفرغ 
الجهد؛ ولم يَدّخر وُمنعاء فقد كان (عليه الصلاة والسلام) يجتهد على الراجح؛ وقد 
كان إذا أخطأ نبهه الله سبحانه وتعالى إلى الصواب ؛ لأن كلامه (عليه السصلدذة 
والسلام) شرع, فلا يمكن أن يُقر على خطأ " ("). 

وهكذا يتبين لنا أن الأئمة عندما يبحثون في هذا الدين لاستخراج الأحكام من 
أدلة الشريعة فيه فإن هذا البحث يعد دنياء أو من الدين. 

كما يتبين لنا أن الأئمة عندما يختلفون فيما يجوز الاخستلاف فيه؛ فسإن 
اختلافهم هذا نعمة يُثرى العلم والمعرفة, واختلافهم هذا رحمة يُضفي السعة ويمنحها 
لجميع المكلفين. 

كما يتبين لنا أن اختلاف الأئمة إنما يكون في الأمور الفرعية» وهو اختلاف 
مشروع فمن أصاب الحقيقة فيه فله أجران» ومن أخطأ فهو في منطقة العفو ولسه 


أجر واحد. 
وفي جميع الحالات فإن الاختلاف صوابء والاجتهاد أمر مشروع. 
ونحن نحب لك أن ننتقل إلى الواقع لكي تنتخب لنفسك مثالا مسن أمثلسة 


جهابذة الأمة وهم كثرء ترى من خلاله كيف كان الاجتهاد؛ وكيف كان كل مجتهسد 
مالكًا لأدواته ؟ 1 . 


)١(‏ السابق ص ؟218. 
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تعرير المصطلحات أمان من الزلل 


في هذه الأيام آلتي نحياها وفي الأيام القليلة التي قد سبقتهاء رأينا أنفسنا 
داخل معركة شرسة غامضة المسالك» وغرة التضاريس. 

ولقد كتب على متقفي الإسلام أن يكونوا هم الطرف الوحيد الممثل للعالم 
الإسلامي الذي يتحتم عليه أن يخوض غمار المعركة. 

وهذه المعركة المستحدئة هي معركة المصطلحات الجديدة. وهي مصطلحات 
تختلف مدلولاتها باختلاف أوطان نشأتها وأماكن ظهورها ومنيتها. 

وخطورة هذه المصطلحات لا تظهر بجلاء ووضوح إلا حين تهاجر من وطن 
إلى آخرء وإلا حين: تهاجر من نظام إلى آخرء وإلا حين تهاجر من ديانة إلى ديائنة 
أخرى. 

ونحن هنا في العالم الإسلامي قد ابتلينا بآثار هجرة المصطلحات إليناء حين 
استعملها بعض مثقفينا على وجههاء وبمعناها الذي تحمله وهي قادمة من موطنها لا 
يتسع صدرها للتنازل عنه بالانتقاص منه أو الإضافة إليه. 

وبعض علمائنا قد أعجبهم جرس هذه المصطلحات دون أن يلتفتوا إلسى 
الظلال التي تُلقي بها معانيها وألفاظها. 

فمنهم من استعمل مصطلح (الفكر) فوضعه عنوانا لمقالاته أو بعضهاء 
ووضعه عنوانًا لمؤلفاته أو بعضها. 

ومنهم من استعمل مصطلح (التصور الإسلامي) ووضعه عنوانا لبعض 
مؤلفاته التي م عقا من القضايا التي بحثها. 

ومنهم من استعمل مصطلح (الأيديولوجية) هكذا بلفظها الأجنبي» وأدرجها 
في تعبيره للدلالة على جانب من الجوانب الإنسانية» أو الأصولية الكلية في نطاق 
الإسلام. 
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وهؤلاء العلماء لم يتطرق إلى مقاصدهم الشك عند الإنسصاف. وإن كسان 
اضطراب الدلالة؛ وإيحاءات الظلالء قد تركت بصمات غير مرغوب فيهها علسى 
شخصيات بعض القراء. 

الأمر الذي يفرض علينا ولا شك ألا نقتحم موضوعًا من الموضوعات التسي 
يعالجها ديننا الإسلامي, إلا إذا حددنا تحديدا تامًا المراد من المصطلح الذي نريد أن 
نستعمله على وجه- الدقة مراعاة للأمانة في نقل الموضوع؛ ومراعاة للحصرص 
الواجب مراعاته على شخصية القارئ وماله من إمكانات في التلقسي؛ وماله مسن 
قدرات على الاستيعاب. 
المذ ههج والمث هجية :- 

ونحن لا نريد الآن أن ثعالج قضية المصطلحات من خلال المعركة المثارة» 
وإنما الذي نريده هو مجرد التنبيه إلى هذه المعركة» أسبابها ونتائجهاء وآثارها في 
حالتي الهزيمة والنصر. 

أما الذي نريده الآن وعلى وجه التحديد» هو أن نحدد معني المسذهب 
والمذهبية لما له من صلة بحديثنا اليوم» ولما له من وضعه التاريخي لدى. أسسلافنا 
في استعمالهم القديم» حيث كان المذهب يستعمل وله دلالة مختلفة نوعًا ما عن تلك 
الدلالة التي تحول إليها مرتبطا بها في مصطلح استقر عليه الفلاسفة والعلمساء 
المعاصرون في هذا الزمان. 
المذهب في عرف القدماء وأصطلاههم : - 

لقد عرف المسلمون القدماء كلمة (المذهب) وما تدل عليه, واستعملوها فيما 
أدركوه منها. 

والذي أدركه القدماء من هذه الكلمة هو : أنها إذا ما أطلقت دلت علسى: 
المنهج في فهم الدين» وهي بذلك قد استعملت عند القدماء استعمالاً يدل على لون 
من التوجه قد بنى على مجموعة من القواعد الخاصة التي تساعد علسى الإدراك 
والاستنباط في مجال معين. 
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ومن أجل ذلك فإنه لم يكن عند القدماء من مانع في إطلاق (المذهب) علسى 
طوائف متعددة إطلاقًا خاصاء فأصبح في الإسلام - أو بالأحرى في العالم الإسلامي- 
مذاهب شتى : [ بعضها موصول بالسياسة كالخوارج؛ والشيعة؛ والسئة؛ وبعضها 
موصول بالمنطق العقلي كالمعتزلة؛ والأشاعرة, والماتريدية؛ وبعضها موصول بالفقه 
واستنباط الأحكام الشرعية كالمالكية» والشافعية؛ والحنفية» والحنابلة: والإمامية: 
والظاهرية؛ والإباضية ] (). 

وهذا الاستعمال الأخير هو الاستعمال المشهور والشائع في أوساط العلماء. 

وإذا أردنا أن نخص هذا النوع من الاستعمال بشيء من الحديث؛ قلنا: إن 
هذه الكلمة قد مرت بمراحل عدة التنتقل دلالتها من المادي إلى المعشويء بحكم 
تطورها من المعنى الوضعي إلى المعنى الاصطلاحي. 

وهذا الذي قررناه هو الذي أكد عليه العلماء المشتغلون بدلالات الألفاظ. 


فابن منظور يقول في إشارة إلى الدلالة الوضعية : (والمذهب: المعتقد الذي 
يُذهب إليه؛ وذهب فلان لذهبهء أي : لمذهبه الذي يذهب إليه) [). 


وفي الشرقاوي على التحرير إشارة إلى تطور الكلمة من الدلالة اللغوية إلى 
أن استقرت دلالتها عندما عرفه العلماء من دلالة الكلمة على المذهب الفقهي قال: 
[... فالمذهب في الأصل اسم لمكان الذهاب. أطلق وأريد به هنا الأحكام تشبيهًا لها 
بالطريق الحسي بجامع مطلق التردد في كل؛ وإن كان في الأول تردد أقدامء وفي 
الثاني تردد أذهان؛ فهي استعارة تصريحية تبعية لجريانها في المصدر أولاً, بان شبه 
اختيار الشافعي مثلاً بالسلوك واستعير اسم السلوك وهو الذهاب للاختيار» واشئق 
منه مذهب يمعنى مختار أي أحكام مختارة ويصح أن يكون مجازًا مرسلاً بسرتبتين 
بآن استعمل المذهب في مطلق ما يتوصل به معقولاً أو محسوستاء ثم انتقل منه. 
)١(‏ الموسوعة الثقافية - ط /القافرة 4177- مطابع دار الشعب . بإشراف د/ حسين سعيد 
ص 5١54‏ 
(؟) ابن منظور - لسان العرب - مادة -ذ هاب - 
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للمعقول بخصوصه وهذا كله بحسب الأصل ثم صار حقيقة عرفية وهجر فيه المعنى 
الأصلي] (". 
ملاحظه ا يجوز تجاوزها قبل الفصل في موضودها :- 

ولعل ما انشهينا إليه مؤخرًا يكون فيه مدخل للتشويش على العامة من بعض 
الشانئين على الإسلام. 

وذلك حين يقول قائل : إن هذه المذاهب حين تحولت إلى منارات للتقليد»ء 
صادرت على المسلمين حق الحرية؛ وهي مصادرة غير مبررة ؛ ذلك أن الدين في 
حقيقة أمره سهل التناول قريب المنال. 

وهذه النغمة قد سمعناها كثيرًا ممن يعلمون وممن لإ يعلمون على السواء. 

ولقد شسّر العلماء عن سواعدهم لرد هذه الفريّة معتمدين : 

أولا : على أن الجمع بين أدلة الشريعة المحدودة والوقائع المستحدثة بغيمر 
حدود يحتاج إلى منهج قويم يقوم باستخدامه رجال أفذاذ. 

فالذين يطيقونه لا يجوز لهم التقليد. والذين لا يطيقونه يجب عليهم أن 
يسلموا قيادهم إلى من يثقون فيهم يهدونهم الطريق. 

ولقد لاحظ صاحب "دائرة. معارف القرن العشرين" هذا الذي ذكرناه وأشرنا 
إليه يشفعه بنقول من شواهد التاريخ بعد أن حل الفكرة: وقد أخذ نفسه فيما نقله- 
بالصحة- وفيما حلله- بالدليل- قال: - [ ... يذهب أكثر الذين لا يعرفون الإسلام 
إلى أن هذه المذاهب الأربعة مثلها كمثل الفرق المذهبية عند غيرنا ويتخيلون أن 
أولئك الأئمة الأربعة أتوا بمذاهبهم والزموا الناس اتباعها بنوع من السطوة والحال 
أنهم كانوا أفرادًا من العلماء كغيرهم وكان بإزائهم من رجال العلم من يقول بغير 
قولهم؛ بل ويثبت لهم خلاف ما يذهبون إليه من الأصول ولم يهجس بخساطر واحد 
منهم هاجس بإلزام أحد من المسلمين بإتباع مذهبه وإنما بقيت مذاهبهم دون بقية 
المذاهب لفضيلة فيها وكثرة من نشر أقوالهم» ولأجل أن تدرك مقام هؤلاء الأئمة من 
)١(‏ انظر الشرقاوي على التحرير - الشيغ/ زكريا الأنصاري - ج١‏ ص 55 - ط/ دار إحيساء 
الكتب العربية - بدون. 


مامد 


التواضع والبعد عن إلزام أحد بإتباع مذاهبهمء ننقل لك نبذًا من أقوالهم لتتحقق أن 
الإسلام مبناه حرية الفكر واستقلال الإرادة . 

كان الإمام أبو حنيفة يقول: "حرام على من لم يعرف دليلي أن يفتسي 
بكاح 0 

وكان إذا أفتى يقول: "هذا رأي أبي حجنيفة وهى أحسن ما قدرنا عليه فمسن 
جاءنا بأحسن منه فهو أولى بالصواب". 

وكان الإمام مالك إذا استنبط حكما يقول: "لأصحابه انظروا فيه فإنه دين وما 
من أحد إلا ومأخوذ من كلامه ومردود عليه إلا صاحب هذه الروضة" يعنسي 
رسول الله (صلى الله عليه وسلم). 

وقال الإمام الشافعي للربيع : ' يا أبا إسحق لا تقلدئي في كل ما أقول وانظر 
في ذلك لنفسك فإنه دين" . 

وقال الإمام أحمد : ' انظروا في أمر دينكم فإن التقليد لغير المعصوم مذموم 
وفيه عمي للبصيرة". 

هذه أقوال من وضعوا المذاهب الأربقة ومنها يتضح مقام حرية الفكر فسي 
الإسلام وإن آنست من بعض المتأخرين جمودًا فسوف يزول مع توالي الزمان؛ والله 
ولي الإحسان] (". 

ولا يغرنك وهمك. أو يقودك نقص إطلاعك أو يذهب بك ذاهب من الشنآن 
عندما تقرأ هذه النصوص - منسوبة إلى أصجابها- فتقول تجرنا : " إن إتبساع 
المذاهب الأربعة كفر وضلال " لأنه ما من نص وقعت عليه عيناك إلا وهو متعلق 
بالذين يملكون أدوات الاجتهاد على ما نبهناك سلفا. فتأمله ولا تعجل. 

ولعل ما انتهينا إليه من كلام العلماء في تطور مدلول كلمة 'مذهب" هو على 
الإجمال أن كلمة "مذهب" تعني : 'مطلق ما يتوصل به؛ معقولاً. أو محسومما". 


. - محمد فريد وجدي (دائرة معارف القرن العشرين) مادة - ذا هس ب‎ )١( 


مام د 


وهذا ما اعتمده أصحاب المعاجم الفكرية الحديثة على نحو مسا جاء فسي 
المعجم الفلسفي قال : [ المذهب: الطريقء والمعتقد الذي تذهب إليه] ('). 

وظل هذا المصطلح متداولاً بين المسلمين وله هذه المفاهيم في عسصور 
متوالية إلى الآن. 
غزو وتشويش :- 

ومع وجود هذا المصطلح مسيطرً! بمعناه وظلاله في الأؤساط: العلمية إلا أله 
في عصور الانفتاح بدأ المذهب يزحف علينا من بيئات غريبة عنَّا في ثقافتهاء وفسي 
ديانتهاء وفي مصطلحاتها. 

وجاء المصطلح الجديد بمفهومه وظلاله وأَلَحّ به أناس علينا من غير أن 
يقدموا لنا معناه الجديد الذي يرتبط به وظلاله التي تتبعه فأصبح الناس لا يفهمسون 
عن هؤلاء الكاتبين عندما استعملوا هذا المصطلح يصفون به جوائب هامة فسي 
الديانة الإسلامية ؛ الأمر الذي استلزم أن نعيد ما ذكرناه من وجوب لفت النظر إلسى 
تحديد معاني المصطلحات مقترنة بها في أماكن استعمالهاء وأن يأخذ كل كاتب نفسسه 
بما أوضحه من تلك المعاني المرتبطة بمصطلحاته. 

ومن ناحية أخرى فإنه ينيغي على القارئ ألا يرد على الكاتب ما أخذ نفسه 
به من استعمال المصطلح الذي أوضح معناه وظلاله؛ وألزم نفسه بما أوضحه مسن 
المعنى وبما بينه من الظلال. 

وإن كاتب هذه السطور ليرى نفسه وقد وجب عليه أن يشير إلى المسذهب» 
وأن يشير إلى معناه وظلاله حين استعمل هذا المذهب باعتباره مصطلحا في البيئات 
غير الإسلامية. 


عه عد عه 


)١(‏ جميل صليبا - المعجم الفلسفي: - ج؟ ص 75١‏ - ط / دار الكتاب اللبناني - بيروت. 
الأولى 510/1ام. 


94م 


القاعدة الثالثة والأربعون 
في استكمال نهرير ضوابط الإقتداء 

إعطاء الدكم في الخصوص لا يجري وجهه في العموم» كالعكس. 

فتزكية القرن قضاء على الكل» بخلاف حديث: 'طائفة مسن الأمة" ولذلك 
اعتبرت بأوصافها دون جملة أفرادهاء فكانت التزكية فيها أخص. 

[فلزم التوقف في الثاني على أكمل وصفه بخلاف الأول» وإن كان أولى. 
والله أعلم]. 
الشسرح : - 

هذه القاعدة صلتها بالقاعدة التي قبلها صلة الشيئين لا يستغني أحدهما عن 
الآخر. 

وأنت أيها القارئ على رأس أمرك إما أن تعتبر هذه القاعدة التي نحن 
بصددها بمثابة الاستدراك على ما عساه أن يُفهم خطأ من القاعدة التي سبقتهاء وإما 
أن تعتبرها بمثابة الموضح للمعنى الذي فهم من القاعدة السابقة» وإما أن تعتبرها 


ولا ضير عليك في هذا الاعتبار أو ذاك. 
حديث وبيسسان :- 


والأمر لا يتضح هنا إلا بذكر كلام لرسول الله (صلى الله عليه وسلم) فقارن 
بينه وبين كلام أثيتناه عنه في القاعدة السابقة. 

ونحن ستجمع روايات حديث صدر عن رسول الله (صلى الله عليه وسلم) 
هو موضوع هذه القاعدة. 

أخرج البخاري في صحيحه قال: ( باب قول النبي (صلى الله عليه وسلم) : 
"لا تزال طائفة من أمتي ظاهرين على الخق وهم أهل العلم'). 

وأورد في الباب حديثين فثبت الأول منهما. قال : [حدثنا عبيد الله بن موسى 
عن إسماعيل عن قيس عن المغيرة بن شعبة عن النبي (صلى الله عليه وسملم) قال: 


كر ولام 


' لا تزال طائفة من أمتي ظاهرين حتى يأتيهم أمر الله وهم ظاهرون" ]. (ك الاعتصام 
بالكتاب والسنة 955/ب ١٠/ح 75١١‏ / السلفية جج ١١‏ ج57١).‏ 

وللحديث في مسلم روايات : 

قال : [ حدثنا سعيد بن منصور وأبو الربيع العتكي وقتيبة بن سعيد. قالوا: 
حدثنا حماد (وهو ابن زيد) عن أيوب عن أبي قلابة عن أبي أسماء عن ثويان قسال: 
قال رسول الله (صلى الله عليه وسلم) : ' لا تزال طائفة من أمتي ظاهرين على الحق 
لا يضرهم من خذلهم حتى ياتي أمر الله وهم كذلك" ] . وليس في حديث قتيية : 
وهم كذلك"] . 

[وحدثنا أبو بكر بن أبي شيبة. حدئنا وكيع ح وحدثنا ابن نمير حدثنا وكيسع 
وعبدة. كلاهما عن إسماعيل عن أبي خالد ح وحدثنا ابن أبي عمر (واللفظ له)ء 
حدثنا مروان (يعني الفزاري) عن إسماعيل عن قيس عن المغيرة. قال: سمعت 
رسول الله (صلى الله عليه وسلم) يقول: 'لن يزال قوم من أمتسي ظاهرين على 
الناس؛ حتى يأتيهم أمر الله وهم ظاهرون] [ك “ب 9ه إرح/39571 ١؟15).‏ 

[حدثنا منصور بن أبي مزاحم حدثنا يحيي بن حمزة عن عبد الرحمن بسن 
يزيد بن جابر أن عمر بن هانئ حدثه. قال: سمعت معاوية على المنبر يقول: سمعت 
رسول الله (صلى الله عليه وسلم) يقول: "لا تزال طائفة من أمتي قائمة بأمر الله لا 
يضرهم من خذلهم أو خالفهم حتى يأتي أمر الله وهم ظاهرون على الناس"]. 

والحديث في الطبراني إلى معاوية بألفاظ متقاربة (المعجم الكبير ح/665 س 
5/81" 
إجمسال:- 

في هذا الحديث برواياته؛ وتعدد طرقه ورواته شهادة من النبي (صلى الله 
عليه وسلم) إلى طائفة من أمته لا يخلو منها عصر ظاهرة على الحق لا يضرهم من 
خالفهم؛ ولا ينال منهم من عاداهم إلى أن يأتي أمر الله. 

والعلماء يختلفون على محل الشهادة من رسول الله (صلى الله عليه وسلم) 


من زوايا عدة. 


1ت 


فهم يختلفون حول هذه الطائفة ما لقبها. 

“والبخاري.يرئ أنهم أهل العلم» وسجل ذلك في ترجمته للباب. 

وبعضن رجال أهل الحديث يرون أنهم أهل الحديث دون سواهم؛ ومن ألفاظ 
بعضهم قوله : 'إذا لم يكن المراد بهذه الطائفة أهل الحديث؛: فمن غيرهم ؟ ! 

وأهل الفقه يرونهم في الفقهاء 

وعند أهل التدين الحركي حصرهم في المجاهدين. 

والنووي يرى أن هؤلاء لا يجتمعون في جماعة لهااصلفة الجماعة من 
تنظيم وأميرء وإنما هم أفراد يحددهم الوصف. وهم منتشرون في الأمة؛. سلمت 
قلوبهم,.وسلم توجههم إلى الله. 

ونحن نحيل إلى ما ذكره النووي وهو قريب مما ذكرهم الإمام البخاري. 


تذكير ني هات : - 
إذا علمت هذا فإنه من الواجب علينا أن نذكرك بما عساه أن يكون قد شغلك 
عنه شاغل. 


وهذا الذي نريد أن نذكرك به هو أن المصنف بصدد معالجة جواز الاتباع. 

وهو في معالجته تلك قد ذكر لنا أن الإتباع يجوز في ,حالتين : 

أهدهما : أن يكون المتبوع معصوماء وهم الأنبياء. 

ونائبهما : أن يكون المتبوع قد شهد له المعصوم. 

وشهادة المعصوم متنوعة. 

أولها : شهادته (صلى الله عليه وسلم) للقرون الثلاثة الأول؛ "فخير القسرون 
فرنه, ثم الذي يليه ثم الذي يليه" على ما علمت. 

وهذه الشهادة من النبي (صلى الله عليه وسلم) ؛ مدارها في كل عصر على 
أساس يصعب تكراره إن لم يكن مستحيلا. 

فالشهادة للقرن الأول مبناها على الصحبة لرسول الله . 
وللصحبة ضوابطها. 
ومن أخص خواصها رؤية المؤمن للنبي على محبة له وطاعة. 


- لاعت 


وبعد أن التحق النبي بالرفيق الأعلى يصعب تحقق الصحبة. 

وفضيلة القرن الثاني مدارها على رؤية الصحابي في إطار محبة النبسي 
ومحبة أصحابه؛ ومتابعة لما جاء به النبي وانتقل عن طريق الصحاية إلى الجيل 
التالي. 

فلما التحق آخر صحابي بالرفيق الأعلى غاب هذا الأصل. وغاب بغيابه 
المدار الذي دار عليه الإتباع للصحابة الذي هو فضيلة القرن الثاني. 

وفضيلة القرن الثالث مداره على رؤية التابعين على الضوابط سالفة الذكر 
وبغياب آخر تابعي أغلق باب الزيادة في عنصر تابع التابعين. 

ويظهر لك مما سبق أن النبي (صلى الله عليه وسلم) حين شهد للقسرون 
الثلاثة » قد جاءت شهادته كلية: وهي بكليتها صار الحكم فيها عامًا وشاملاً للجميع. 

غير أن بعض العلماء تساءل عما إذا كان الحكم هنا جَمَعي» أو جميعي. 

فمن قال: إن الحكم جمعيء فقد رأى أن الأفضلية للأغلب. ويخرج منهم 
العصاة. 

ومن قال: إن الحكم جميعيء؛ رأى أن الأفضلية للكل؛ فتشمل حتى العصاة؛ 
ويبقى الفرق بين العصاة وغيرهم في عنصر الكمال؛ حيث يكون بعضهم أكمل مسن 
بعض مع توفر الأفضلية للكل. 
الحكم الخصوص والعلاقة بينه وبين الحكم للعهوم :- 

وكاتب هذه السطور يرى أنه كان من اللازم اللازب أن يذكر قارئيه بما كان 
قد قيل في القاعدة سالفة الذكر؛ فنقل ما كان فيها من معلومات من هامش الشعور 
إلى بؤرته؛ يساعدنا كثيرًا في فهم ما نحن آخذين في بيانه. 

وما نحن آخذون في بيانه هناء هو هذه الطائفة التي شهد لها رسول الله 
بالتميز والأفضلية» بما يمنحهم الحق في أن يحتلوا منطقة الصدارة في عصورهم. 
ويجوز أن يتبعهم غيرهم. 


مد 


وهذه الجماعة الثانية التي شهد لها رسول الله هي جماعة مخصوصة. لا 
تعرف بظرف الزمانء ولا يحتويها من ظروف المكان ما يميزهاء وإنما تمييزها 
بالصفة كما عرفناء وباب الاجتهاد إلى تحصيل مرتبتها مفتوح. 

ومن خلال هذا البيان تكون هذه الطائفة مخصوصة محدودة لا تنتقل شهادة 
النبي منها إلى غيرها ء إلا إذا تحققت المماثلة في الصفة. 

وهذه الحقيقة التي انتهينا إليها تجعلنا مباشرة أمام مقارنة بين الحكم للعموم 
بالأفضلية على نحو ما ذكره المصنف في نقل شهادة النبي لأهل القرون الثلاشة. 
وبين الحكم للخصوص المستلزم لجواز التبعية على نحو ما هو واردٌ في شهادة 
النبي لهذه الطائفة الظاهرة المتميزة في كل عصر. 

والقاعدةٌ التي تحكم المقارنة بين موضوع الشهادتين الصادرتين عن النبسي 
- الشهادة للعموم والشهادة للخصوص- هي أن الحكم للعموم يستلزم الحكم 
للخصوص. أما الحكم للخصوص فهو لا يستلزم الحكم للعموم.٠‏ 

والأمر في هذه القاعدة ظاهر لا سترة به, ولكن لابد من تحقق الصفة على 
كمالها في من يريد أن ينتمي إلى أهل الشهادة الثانية» وهم الطائفة الظاهرة إلى يوم 
القيامة. 

وللشيخ العارف بالله محمد بن عبد الرحمن بن زكري كلام نفيس في شرح 
هذه القاعدة؛ يشبهه ما قلناه لا يخلو نقله بين يدين من فائدة. فتأمله. 

قال: [ تتضمن هذه القاعدة بيان: أن حديث 'لا تزال طائفة من أمتي ظاهرين 
على الحق لا يضرهم من خالفهم حتى يأتي أمر الله' » أي وهم العلماء لابتداء 
الحديث في بعض طرقه بقوله : 'من يرد الله به خيرًا يفقهه في الدين" - لا يعارض 
ما اقتضاه الحديث السابق من ثبوت المزية لأهل القرون الثلاثة على من بعدهم. 

( إعطاء الحكم للخصوص لا يجري وجهه في العموم كالعكس) تمشبيه 
بمدخول النفيء لا به. وذلك أن إعطاء الحكم للعموم يجري وجهه في الخصوص. 

(فتزكية القرن) في الحديث. 

(قضاءً على الكل). 


- 174 


وهل هو المجموعيء بمعنى أن أهل الصلاح والخير في ذلك الزمان أكثر؟ 

أو الجميعيء فيدخل فيه العاصون, ويكونون أفضل ممن بعدهم عمرا. 

فانظر في ذلك شرح الجُزولي في سرح رسالة اين أبي زيد رحمهما الله. 

قلت: أما مزية الصحبة؛ ولقئُ النبي (صلى الله عليه وسلم)., وكبذا لقسي 
الصحابي أو التابعي: فلا يدركها من يعدهم بحال. 

وأما مزية.الطاعة فيختص بها المطيع عن العاصي في أي زمان كانا. 

(بخلاف حديث 'طائفة من الأئمة" فإنه ليس قضاء على الكل. 

(ولذلك اعتبرت) الطائفة (بأوصافها) التي استوجب بها ذلك الحكم. 

(دون جملة أفرادها) فلا يعتبر فيها عدد مخصوصء بل تارة تقل؛: وتارة 

(فكانت التزكية فيها) أي الطائفة. 

(أخص) من التزكية لأهل القرن » لابتنائها على أوصساف مخصوصة دون 
جملة الأفراد. 

ولهذا أمكن استمرار الطائفة ودوامها على تعاقب القرون والأزمنة إلى أن 
يأتي أمر اللهء بخلاف تزكية القرون الثلاثة» فإنها لأهل تلك الأزمنسة المحصورة؛ 
فينقرضون بانقراضها. 

وهو معنى قوله : 

(فحكمها جار كذلك) بجريان تلك الأوصاف. 

(فلزم التوقف في) وجود المزكي (الثاني) الذي هو من الطائفة (على أكمل 
وصفه). 

إذ بذلك يتيقن أنه منهاء لا بوجود مطلق الوصف. 

(يخلاف الأول) فإنه لا يتوقف تحققه إلا على وصف الصحبة للنبي (صلى 
الله عليه وسلم)ء أو للصحابي أو التابعي. سوءا كملت فيه صفات الطائفة؛ أؤأ. لا. 

(وإن كان أولى) بكمالها فيه ؛ لأنه أكمل ديانة وعلما. 

(والله أعلم) ] . 


ا 


القاعدة الرابعة والأربعون 
في استكمال تعرير ضوابط الإقتداء 

ما دون من كلام. الأئسة"في كل فن فهو حجة : 

-١‏ لثبوته بتداوله. 

؟-- ومعرفة أصله. 

+ وصحة معناه. 

20-4 واتضباح مبناه. 

ه-- وتداوله بين أهله. واشتهار مسائله عند أئمته. 

5 مع اتصال كل.عمن قبله. 

فلذلك صح اتباعها ولزمء وإن انقرضت الروايات في أفرادها. 

وغير المدونة ليست كذلك, فلا يصح الأخذ بهاء لانقراض حملتهاء واحتمال 

وقد يَخْص ذلك وَيَعُمٌ » كانقراض مذهب إلليثء والسفيانين عموما. وسائر 
المذاهب, سوى المالكي من المغربء والشافعي بالعجم والحنفي بالروم؛ فأما الحنبلي 
فلم يوجد إلا مع غيره. 

فلزم كل ما تمكن معرفة صحة نقله؛ لا ما احتمل. 

ولهذا أفتى سحنون:بأنه:+-لا يفت بالمغرب بغير مذهب مالك. 

ونحؤه لابن الكاتب. وعند أهل مصر أن العاصي لا مذهب له لتوقر المذاهب 
في حقه عندهم؛ حتى رأيت لهم على ذلك فروعًا جَمّة وقتاوى. والله أعلم. 
التمسرح : - 

هذا هو الصنف الثالث من أصناف المتابعة والإتباع؛ حيث كان الصنف الأول 
منها قد استوعبه الأنبياء المعصومون, وكان الصنف الثاني من شهد لهم المنعصوم 
بالكلية. والصنف الثالث من شهد لهم المعصوم (صصلى الله عليه وسسلم) على 
الخصوص. 


ام 


ونحن الآن أمام الصئف الثالثء وهم أرباب المذاهب على الشروط التسي 
ذكرها المصنف على ما هي الآن بين يديك : 
رجال وتراجم : - 

ونحن قبل أن نعالج موضوعات هذه القاعدة معك نحب أولاً : أن نترجم لمن 
ورد اسمهم فيها من العلماع . 

ونحن نستعفيك أيها القارئ من أن نذكر تراجم رجال سبق لنا أن ترجمنا 
لهم من قبل ونحن نشرح هذه القواعد. 

ومعنى ذلك أننا سئترجم لرجال وأئمة جَدّ ذكرهم في هذه القاعدة ولم يسبق 
لنا أن تعرضنا لأحدهم بالترجمة. 
-١‏ اللضنث بن سعد : 55 - ولاه - زلا اقلا : - 

الليث بن سعد بن عبد الرحمن الفهمي: بالولاء؛ أبو الحارث: إمام أهل مصر 
في عصرهء حديفًا وفقهاء قال ابن تغري بردي: "كان كبير الديار المصرية ورئنيسها 
وأمير من بها في عصره. بحيث إن القاضي والنائب من تحت أمره ومشورته". 

أصله من خراسان, ومولده في قلقشندة, وفاته في القاهرة, وكان مسن 
الكرماء الأجوادء وقال الإمام الشافعي: الليث أفقه من مالكء إلا أن أصحابه لم يقوموا 
به. أخباره كثيرة. وله تصانيف» ولابن حجر العسقلاني كتاب "الرحمة الغيثية فسي 
الترجمة الليثية" في سيرته. 

روى عن خلف كثير وروى عنه خلق كثير (سير أعلام النبلاء )١75/4‏ 
وغيره. 
؟'- نسفيان الشوري اة - أكاه - 15م - ملالام) : - 

هو سفيان بن سعيد بن مسروق الثوريء» من بني ثور بن عبد مناة؛ مسن 
مضرء أبو عبد الله : أمير المؤمنين في الحديثء كان سيد أهل زمانه في علوم الدين 
والتقوى. 


الاسم 


ولد ونشأ في الكوفة؛ وراوده المنسصور العباسي على أن يلي الحكم 
(القضاء). فأبى. وخرج من الكوفة (سنة 4 14ه) فسكن مكة والمديئة» ثم طلب 
المهدي ء فتوارى. 

وانتقل إلى البصرة فمات فيها مستخفيًا. 

له من الكتب "الجامع الكبير' و"الجامع الصغير" كلاهما في الحديث؛ وكتاب 
في "الفرائض" وكان آية في الحفظ ؛ من كلامه : ما حفظت شيئًا فنسيته؛ ولابن 
الجوزي كتاب في مناقبه. 
؟- سفيان إن عبط : ٠١7‏ -1548اه - 90/ا - 8415 - 

هو سفيان بن عيينة بن ميمون الهلالي الكوفي» أبو محمد : محدث الحرم 
المكي. 

من الموالي. ولد بالكوفة؛ وسكن مكة وتوفى بهاء كان حافظًا ثقة؛ واسسع 
العلم كبير القدر؛ قال الشافعي : لولا مالك وسفيان لذهب علم الحجازء وكان أعور. 
وحج سبعين سنة. 

له 'الجامع" في الحديث ٠‏ وكتاب في "التفسير". 
؟- اسعضون 4١ - 1500 ١‏ اهمد لإلالة- 4604م : - 

وهو عبد السلام بن سعيد بن حبيب التنوخي, الملقب بسحنون, قاضء فقيه. 
انتهت إليه رياسة العلم في المغرب. 

كان زاهدً! لا يهاب سلطانا في حق يقوله. 

أصله شامي؛ من حمص, ومولده في القيران. 

ولي القضاء بها سنة 7174'ه ء واستمر إلى أن مات. 

أخباره كثيرة جداء وكان رفيع القدرء عفيفاء أبىّ النفس. 

روى "المدونة" في فروع المالكية::عن عبد الرحمن بن قاسم. عن الإمام 
مالك ولأبي العرب محمد بن أحمد بن تميم كتاب 'مناقب سحنون وسيرته وأدبه". 


35 0 


4- ابن الكائب : ٠.٠٠.‏ - م١‏ :هس : - 

وهو عبد الرحمن بن محمد الكنانيء أبو القاسم » المعروف بابن الكاتيب» 
الفقيه المشهور بالعلم وإقامة الحجة؛ أخذ عن ابن شبلون والقابس؛ رحل للشرق» 
واجتمع بأئمة جلة؛ وله تأليف كبير في الفقه. 
الشبهية المذهبية وضوابطها : - 

بعد أن حدثتناك فيما سبق عن الرجال وسيرهم ومكانتهم: العلمية» نعود الآن 
فنحدثك عن التبعية المذهبية» ضوابطها وأصنافهاء حتى نستبين الطريق؛ ولستوضح 
السبيل. 

قال المصنف : (ما دون من كلام الأئمة في كل فن فهو حجة لثبوته بتداولة؛ 
ومعرفة أصله. وصحة معناه؛ واتضاح مبناه؛ وتداوله بين أهله؛ واثنستهار مسسائله 
عند أنمته؛ مع اتصال كل عمن قبله). 

والمصنف هنا يتحدث عن النوع الثالث من الأنواع التي تجوز فيها التبعية» 
وهذا النوع مجاله التبعية المذهبية . 

وللتبعية المذهبية ضوابط وأنواع . 

فلناخذ الآن في إلقاء الضوء على الضوابط والشروط التي وضعها المصنف 
لجواز التبعية المذهبية؛ ولنترك الحديث عن أنواع هذه التبعية المذهبية» أو نؤخرها 
قليلاً حتى ننتهي من هذه الضوابط . 

والتبعية المذهبية لا تجوز إ8 إذا اجتحهت لمسائل المذهب ورجاله مجموعة 
من الشروط نذكرها على النهو التالي:: 
-١‏ أن تكون مسائل المذهب قد دونت وأثبتت في مدونات على أساس من 
المنهج العلمي. 1 
2020-١‏ وأن تكون هذه المسائل التي دونت وقد تداولها الناس فيما بينهم؛ وتعرفوا 
عليها وأدركوها وأحاطوا يهاء وسلمتها عقولهم. وثبت إقرارهم بها. 


ولام - 


*-- أن تكون هذة'المسائل المدوئة » والمتداولة» والتي أقرها الناس؛ قد تعرّف 
الناس على الأصل الذي ترجع إليه كل مسألة وتنطلق منه؛ ومعنى الأصل المراد هنا 
هو هذا الدليل المؤيد للحجيةء أو هذا المصدر الشرعي المعترف. به كالكتاب والسنةء 
والإجماع والقياس ... إلى غير ذلك من الأصول التي تعرفت عليها الأمة وأرجعمت 
إليها مسائل فقهها. 
2-4 ويشترط في هذه المسائل المدونة والمتداولة بين الناس؛ أن يكمؤن” الذين 
تداولوها فيما بينهم قد أدركوا معانيهاء ووقفوا على صحة هذه المعاني على العموم, 
والمراد بإدراك صحة المعاني : الوقوف على سلامة هذه المعاني واستقامتهاء وعدم 
قبولها للطعن فيها. 
ه- ويشترط في هذه المسائل المدونة والمتعارف عليها اتضاح مبناهاء وهو 
مصدر بمعنى الابتناء؛ والمراد : اتضاح وجه وكيفية ابتناء هذه المسسائل غلسى 
أصولها الخاضة بها من أدلة- الشريعة ومصادرهاء فإذا كان ارتباط المسأئة بأصلها 
غير واضح طلب إلى مثل المذهب توجيه الدليل الدال عليهاء والذي هو الأصل الذي 
تستند هذه المسألة إليه. 

فإن لم يتضح ابتناء هذه المسألة على أصلها وارتباطها بدليلها لم يجسز 
التقليد فيهاء والمتابعة عليها (فتامله فإنه مهم). 
--١‏ كما يشترط في هذه المدونات المشتملة على مسائل المذهبء أن تكون 
متداولة بين المتخصصين في المذهب؛ وعلمائه المعتمدين فيه: وإقرارهم لهذه 
المسائل؛ وقناعتهم بها. 

وقد يقّول قائل : إن في هذا الشرط تكرار لشرط سبق قريباء وهو غير 
صحيح. فما سبق كان فيه اشتراط أن تكون المسائل قد تداولها العامة فيما بينهم, 
أعني عامة العلماء؛ وأدركوا معاليهاء وأقروهاء وعلموا أنه لا يمكن الطعن فيها. 

وتداول المسائل بين العامة من العلماء يحتاج إلى نوع تدعيم؛ يقوم به 
الخواص منن”الفقهاء الذين علت قامتهم في العلم؛ وارتفع شأننهم في الفكر. 


د معت 


ولهذا التمييز ارتفع القول بالتكرار؛ واصبح دوران المسائل وتبادلهسا بسين 
عامة العلماء شيئاء وتداولها ودورانها وإقرارها بين الخاصة شيئا آخر. 
2-17 ويشترط في هذه المسائل وما تحتويه من معلومات أن يتوفر لها سلامة 
النقل المتصل » كل واحد من ناقليها على من قبله من الرجال. 
أشيجة محشومة : - 

هنا يرتب المصنف على ما ذكره من الشروط والحجج نتيجته المنطقية. 
وخلاصتها : أنه إذا توفر للمذهب ومسائله ما ذكر من الحجج؛ وما تبسين مسن 
الشروط؛ استحقت هذه المسائل أن تحتل مرتبة الإتباع » ولزوم الإقتداء بها. 
ماذا لو تخكفت الشروط أو بعضها : - 

:قال المصنف : (وإن انقرضت الروايات في أفرادها . 

وغير المدونة ليست كذلك؛ فلا يصح الأخذ بهاء لانقراض حَملتهاء واحتمال 
جملتها). 

وأنت خبير بأن المرويات في المذهب على نوعين: نوع قد دون وفرغ منه. 
وتداوله الناس فيما بينهم؛ كما تداوله خواص العلماء وتعرفوا عليه. 

ونوع مسائل لم تدون » ولم تجمعهم مدونات خاصة ولا عامة. 

وكل نوع من هذين النوعين لكي يكون محلا للقدوة كان له اعتبار خاص. 

فأما النوع الأول فهو الذي قد دونء فإن تدوينه وتداوله؛ واكتمال الشروط 
فيه: أمون تشكل حصانة له تحول بينه وبين الشك فيه؛ وتوفر له في الوقت نفسه 


إمكانية متابعته والإقتداء به. 


أما الفوع الثاني: وهي هذه المسائل التي لم تدون: ولم تجمعها مدونات» ولم 
تتداول بين الناس على هذه الصفة. فهي تحتاج من أجل ذلك النقص فيها لاتصال 


سمال 


الرواية. بحيث يتحملها الفرد أى الجماعة عمن قبلهم على شروط التحمل والأداع. 
وإلا فإن هذه المسائل التي تفقد هذا الشرط وتفتقر إليه لا تكون محلاً للاقتداءء ولا 

فهما إِذَا مسألتان مختلفتان على ما يقول المصنف . 
وني إتباع المذاهب عموم وخصوص : - 

قال المصئف : (وقد يخص ذلك ويعمء كانقراض مذهب الليث, والسفيانين 
عموماء وسائر المذاهب» سوى المالكي من المغرب؛ والشافعي بالعجم,؛ والحنفسي 
بالروم؛ فأما الحنبلي فلم يوجد إلا مع غيره). 

واعلم. أن هذه الضوابط العلمية التي ذكرناها حين تؤخذ في الاعتبار ونحن 
نتأمل الواقع؛ نجد أن المذاهب الفقهية على كثرتها يمكن تقسيمها إلى ثلاثة أقسام: 
2-١‏ مذاهب يتمتع أصحابها بسمعة عالية» ولكنهم لم تتوفر لآثارهم العلمية 
الضوابط والشروط التي تحملنا على جواز القول بإتباعهم والإقتداء بهم. 

ومن هنا كانت النتثيجة تنحية مذاهبهم وإسقاطها من مجال الإتباع. 

ومن هؤلاء : الليث. وسفيان الثوري»؛ وسفيان بن عيينة وغيرهم. 
00-1 مذاهب يتمتع أصحابها بسمعة عاليةء وتوفرت لمأثوراتهم العلمية الشروط 
والضوابط التي تجعلها محلاً للقدوة؛ وتجعل أصحابها محلا للإتباع» وأوجدوا جميما 
في موطن واحد. كالأئمة الأربعة في مصر التي جمعت فكر الأئمة؛ وإن لم يكن واحد 
منهم قد ولد فيهاء وإن كان قبر الشافعي بها. 

اجتمع في مصر إذا فقه الأئمة الأربعة : مالك والشافعي, والنعمان أبو 


وهذا الصنف من العلماء وآثارهم ؛ هم محل للقدوة؛ وآثارهم محل للإتباع. 


- 


“-20 النوع الثالث من العلماء يضم علماءً ارتفعت قامتهم: وذاع صيتهم, واكتملت 
لاثارهم العلمية الشروط والضوابطء ولكنهم تفرقوا في البلدان : كمالك في المغرب» 
والشافعي في بلاد العجمء والحنفي بالروم . 

أما الإمام ابن حنبل فلم يوجد باستقلاله في قطر من الأقصارء حتى ولو 
ادعته جزيرة العرب ودول الخليج. 

والذي ينبغي التنبيه عليه هناء هو أن الإقتداء بالمذهب يكون فسي المكسان 
الذي اكتملت لمأثوراته الضوابط العلمية فيه. 
العمل والفقوى توابع الإتباع : - 

قال المصنف : (فلزم كل ما تمكن معرفة صحة نقله؛ لا ما احتمل. 

ولهذا أفتى ستحنون بأنه : لا يُفتى بالمغرب بغير مذهب مالك ونجوه لابسن 
الكاتب وعند أهل مصر أن العامي لا مذهب لهء لتوفر المذاهب في حقه عندهم؛ حتى 
رأيت لهم على ذلك فروعا جمة وفتاوىء والله أعلم). 

والأمر في ذلك ظاس. 
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القاعدة الخامسة والأربعون 
الصونفي. والتبعية إلى:المذهب في الفروع 

تشعب الأصل قاض بالتشعب في الفرع؛ فلزم ضبط النفس بأصل يرجع إليه 
فقهاء وأصولا » وتصوفا . 

فلا يصحج قول من قال : الصوفي لا مذهب له إلا من جهة اختياره في 
المذ هب الواحد أحستة ذتيك . أن قَصذًا "+ أن تحقاظا ': أو “كير ذلك مما بوصطة لحالة. 

وإلا فقد كان الجنيد ثوريّاء وكان الشبلي مالكياء والجريري حنفياء 
والمحاسبي شافعيّاء وهم أئمة الطريقة وعمدتها. 

وقول. القائل : مذهب الصوفي في الفرومع تابع لأصحاب الحديث, باعتبار أنه 
لا يعمل من مذهبه إلا بما وافق نصّهء ما لم يخالف احتياطًا » أو يفارق ورعًا . 

ويلزم من غير اتهام للعلماء»؛ ولا ميل للرخصء كما ذكر هذا البسهروردي 
رحمه الله في اجتماعاتهم؛ وبما هنا يُفهم كلامه مع نقل غيره؛ والله أعلم. فافهم. 
اتسرح 

تعد هذه القاعدة في زمائنا هذا قد اشتملت على موضوعات من أكثر الفهوم 
إثارة للجدل؛ لأنها تتعلق بقضية مذهبية في الفروع؛ وحكم المنثمين إلى المذاهب 
الأربعة ٠‏ أو إلى واحد منهم. 

والمصنف قد اختار المتصوفة نموذجا لتطبيق هذه القضية عليه. 

ونحن كالعادة سئحاول أن نفرد المسائل موضتة: الاهتمبام باتقصد الثاني 
بحديث من أول الأمرء حتى لا يصرقنا الانشغال بها ونحن نعالج قسضايانا ذات 
الاهتمام بالقصد الأول؛: عما عسانا أن نقوله لك فيها. 


اعلام وقراهم : - 
وفي هذه القاعدة إشارة إلى أعلام قد ترجمنا لبعضهم فيما سبق: والبعض 
الآخر لم يسبق لنا أن ترجمنا له. 
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والذين قد ترجمنا لهم فيما سبق ستكل الحسديث عنهم إلى ذاكرتك أو 
مراجعتك. 

وسنحدئك الآن عن رجال ورد ذكرهم هناء ولم يرد لهم ذكر من قبل. 
-١‏ الجريري بزلعءه - 1#؟هس:- 

هو أبو محمد الجريري ٠‏ شيخ الصوفية؛ الزاهد؛ قيل: اسمه أحمد بن محمدء 
وقيل: عبد الله بن يحييء. وقيل: حسن بن محمدء لقى السسّري السقطي والكبارء 
ورافق الجنيد » وكان الجنيد يتأدب. حج سنة (١١1*)ه‏ فقتل في رجوعه يوم وقعة 
الهبيرء وطئته الجمال النافرة فمات شهيدا سنة (؟5١1")/ه.‏ [راجع سير أعلام النبلاء 
(10/4؟4)]. 
ا النسوره رذي 656١‏ نجس - 586 3- 1م ا 

هو عمر بن محمد بن عبد الله بن عموية؛ أبو حفص شهاب الدين القرشي 

التيمي البكري السهروردي : فقيه شافعي. مفسرء واعظء من كبار الصوفية؛ مولده 
في 'سهرورد" ووفاته ببغداد. 

كان شيخ الشيوخ ببغدادء وأوفده الخليفة إلى عدة جهات رسولاً. وأقعد فسي 
آخر عمره؛ فكان يُحمل إلى الجامع في محفة. 

له كتب منها : 'عوارف المعارف" و 'نغبة البيان في تفسير القرآن" و'جذب 
القلوب إلى مواصلة المحبوب" رسالة ؛ و"السير والطير" رسالة » وله شعر حسن. 

وبعد : فقد حدثناك عما تحتاج إليه من أحاديث هنا متصلة بتراجم ما أورده 


المصنف من الرجال الذين لم يسبق لنا أن حدثناك عنهم, فتم المراد» وأدى الحديث 
غرضنه. 

فلنعد بعد ذلك إلى الحديث عما اشتملت عليه هذه القاعدة من موضوعات. 
ادعاءات نشتاج إلي مضاقشة : - 

لقد ثبت فيما سلف من القواعد أن الصوفي لا تتحقق له صوفيته. إلا إذا 
كان قد اتخذ له من الشريعة قاعدة انطلاق إلى غرضه. 


هوم - 


وعمل الشريعة إنما هو في الفروع من خلال رجال مجتهدين؛ وأئمة قد 
ارتفعت قامتهم في مجال العلم وميادين المعرفة. 

كما ثبت مما تقدم قريبًا جواز التبعية للمعصوم, ولمن شهد لهم المعصسصوم 
على العموم أو على الخصوص. 

كما علمنا كذلك أن الإمامة في الفقه قد انتهت علميًا وواقعيًا إلى الأئنمة 
الأربعة : مالك والشافعي وأبي حنيفة وأحمد. 

ومن هنا كان الصوفي الصادق التوجه إلى ربه قد اتخذ له في الشريعة إمامًا 
ربط نفسه به وأخذها وهي على الطريق إلى الله لمذهبه أصولاً وانضباطًا وتوجهًا. 

هذه حقيقة لا مُساحَةٌ فيهاء أثبتها المنطق وضرورة العقل؛ كما أثبتها الواقع 
المشاهد. 

ومع هذا الثبوت فإنا نرى الصوفية وقد ادعى عليهم غيرهم في هذا المجال 
بتوعين من الإدعاع : 
الادعاء الأول ومنافشته : - 

قال المصنف : (تشعب الأصل قاض بالتشعب في الفرع؛ فلزم ضبط النفس 
بأصل يُرجع إليه فقهّاء وأصولاً. وتصوقا. 

فلا يصح قول من قال: الصوفي لا مذهب له إلا من جهة اختياره في المذهب 
الواحد أحسته دليلاً. أو قصذاء أو احتياطاء أو غير ذلك مما يوصله لحاله. 

وإلا فقد كان الجنيد ثورياء وكان الشبلي مالكيًاء والجريسري حنفيًاء 
والمحاسبي شافعيًا وهم أئمة الطريقة وعمدتها): 

إن من يتأمل في هذا النص مليّا » يجد أنه قد اشتمل على ادعاء مؤداه: أن 
المتصوف لا مذهب له. ْ 

وهذه الجملة حمالة وجوه . 

فهي إما أن تفيد أن الصوفي لا مذهب له على العموم. 

وإما أن تفيد أن الصوفي لا مذهب له على وجه ما من الوجوه معين. 
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أما الاحتمال الأول فإن البطلان يأخذه من جميع أقطاره؛ إذ إنه ليس مسن 
الممكن أن يبقى الصوفي على صوفيته؛ وقد ترك التمذهب بمذهب من المذاهب. 

ويدل على هذا البطلان دليلان : أحدهما : عقلسيء وثانيهما: يُتترَّع مسن 
الواقع التاريخي. 

فأما الدليل العقلي الذي يدل على بطلان هذا الادعاء: فمبنساه على هذه 
القاعدة وهي أن : (تشعب الأصل قاض بالتشعب في الفرع). 

ومن خلال هذه القاعدة نفهم أن كل أصل يحتمل التشعب والانقسام . 

وتعاذا القهوم: يتف للمذاهي ان تفتلت حؤله. قيذ لفو فيه فيما ويدف 
وذاك يفهم فيه فهما آخر ويعتمده. 

وسقيم الفكر هو الذي يقول مع هذا : إنه لا مذهب له. وإنما هو مسصطنع 
لهذه المذاهب كلها مع تشعب الفروع التاببعة لتشعب الأصولء وحينئذ نراه كالذي خر 
من السماء فتخطفه الطير, أو تهوى به الريح في مكان سحيق. 

وأما العاقل من الناس؛ فهو هذا الذي يتخذ لنفسه مذهبًا واحدًا اعتمد فهمًا 
في الأصل , وتفرع على أساس منه؛ فيضبط نفسه به؛ وينطلق في عباداته وسلوكه 
على أساس منه؛ لا تتوزعه الفهوم؛ ولا تنشعب به الرؤى؛ ولا ينقسم طبععا 
للاحتمالات. 

والصوفي. بالقطع رجل عاقل قد أثبت التاريخ عنه صدق التوجه: وحمل 
النفس على وحدة الفهم التي تؤدي به إلى وحدة العبادة وانسجام العمل. 

:وهذه ملاحظة جادة يلاحظها المصنف؛ ويصدر عنها في تعبيره في بعض ما 
ينفي به عن التصوف والصوفية تهمة عدم التمذهب. 

هذا هو الدليل العقلي في إجماله وتفصيله. 

وأما الدليل التاريخي الذي يسجل الواقع » فهو : أن رجال التصوف خاصة 
من توفر له علو الكعب منهم: ومن تمتع بإرتفاع القامة من بينهم, ما من واحد منهم 
إلا واشتهر بالمذهب الذي اتبعه. ١ ٠‏ 


لالس 


فهذا شيخ الطائفة الإمام الجنيدء فقد كان وري المذهب. 

وهذا الشبلي أبو بكرء فقد اشتهر بين الئاس بأنه مالكي المذهب. 

وهذا الجريري قد عرفه المؤرخون للتصوف بأنه حنفي المذهب. 

وهذا المحاسبي شيخ التصوف وترجمان العقيدة الإسلامية» استفاض في 
الزمان بأنه شافعي المذهب. 

وهكذا تضافر العقل والحس على رفض هذه الفرية. 

وهكذا اجتمع المنهج العقلي التحليلي, والتاريخي الاستردادي, على رفبض 
هذه المقولة الظالمة؛ التي لا سند لها من عقلء ولا من واقع؛ ولا من تاريخ؛ والتي 
تقول: إن الصوفي لا مذهب له على الإطلاق. 

وأما الاهتمال الثاني من الدعوة الظالمة الموجهة للصوفي. فمؤداها : أن 
يكون الصوفي لا مذهب له على معنى: أنه لا يأخذ المذهب على إطلاقه وإن كان 
يُنسب إليه ولكنه ينتفي من المذهب : ما كان أقواه دليلاً في المسألة الواحدة؛ إذ 
الصوفي يدور مع أقوى الأدلة حيث تدور. 

وهذه ليست ميزة يختص بها الصوفي وحده؛ وإنما هي ميزة أرجح الناس 
عقلاً. وأسلمهم طبيعة: وأقواهم عزيمة. 

وقد ينتقى الصوفي من المذهب ما يوافق قصده في المسألة الواحدة. 

ولنضرب لك مثالاً على ذلك فنقول: إن الطهارة من الحدثين الأكبر والأصغر 
عبادة تحتاج إلى نية » فماذا عساها أن تكون نية المرء وهو يستقبل هذه العبادة ؟ 

إن من الممكن للمرء أن ينوي رفع الحدث الأكبر أو الأصغرء. والتخلص من 

ومن الممكن أن ينوي المرء استباحة مباشرة الممنوع مع وجود الحدثين؛ 
كالصلاة والطواف. ومس المصحف مثلاً . 

ومن الممكن أن ينوي المرء أداع ما افترضه الله عليه. فقد فرض عليه 
الوضوء عند الصلاة. والطواف؛ كما فرض عليه التطهر من الحدث الأكبرء فهو 
ينوي أداء ما فرضه الله عليه طاعة له » وانصياعًا لأمره » لا لهدف آخر. 


5 


وهذه الصيغ جميعها جائزة في المذهب؛ لكن المتصوف ياعتبار أنه قد اختط 
له منهجا غايته وقصده : إخلاء القلب من كل شيء إلا طاعته لربه»: فهو يختار هذه 
الصيغة الأخيرة من الضيغ الجائزة في المذهب لمواءمتها لقصده. واتفاقها مع غايته 
وتطلفه. 

وقد يكون الموقف الانتقائي في المذهب قد لجأ إليه الصوفي احتياطًا علسى 
نحو ما يُفهم من هذا المثالء وهو: أننا نفترض أن يكون الصوفي في صحراءء أو 
مكان كان فيه هو ابن سبيل؛ وقد أدركته الصلاة وهو لا يعرف جهة القبلة» ولا يقدر 
على الاجتهاد, ولا يجد من يسأله؛ وليس هناك محراب يسترشد به. فإن المذهب في 
هذه الحال يقول له : صل على غلبة ظنك في الجهةء إلا أن الصوفي في مشل هذه 
الحال يصلي فريضته إلى الجهات الأربع؛ فيصليها أربع مرات احتياطا لقعله. علسى 
نحو ما فعل الصحابي في حجة الوداع؛ والذي غاب عنه معرفة جبل عرفات؛ فوقف 
احتياطًا بجميع الجبال؛ وقد أقره النبي على فعله. 

فمعنى كون الصوفي لا مذهب له - على هذا الاحتمال- أنه لا يعمل بجمييع 
ما في المذهب ٠‏ بل ينتقي منه؛ فيدور مع ما يناسب حالهء لا مع المذهب من حيث 
هو مذهشب. 
الادعاء الشاني ومناقشته : - 

قال المصنف: (وقول القائل: مذهب: الصوفي في الفسروع تابع لأصحاب 
الحديث باعتبار أنه لا يعمل من مذهيه إلا بما وافق نصّه؛ ما لم يخالف احتياطاء أو 
يفارق ورعا. 

ويلزم من غير اتهام للعلماء؛ ولا ميل للرخصء كما ذكر هذا السهروردي 
رحمه الله في اجتماعاتهم؛ وبما هنا يُفهم كلامه مع نقل غيره؛ والله أعلم» فافهم). 

أما الاتهام الثاني والادعاء الذي وجّه لأصحاب التصوفء فهو أن أصحاب 
التصوف في الفروع لا مذهب.لهم؛ وإنما هم ينحازون إلى الحديث النبويء فيأخذون 
منه الأحكام. 

والمدعي عليهم بذلك يُلزمهم أمرين : 


ل - 


الأول منهما : أنهم يأخذون من الحديث الأحكام؛ مع أنهم ليسوا مسن أهل 
الاجتهاد. 

وثانيهما : أنهم لا يبالون بالاعتماد على الضعيف من الحديث. 

أما أن القوم ليس لهم مذهب فقهيء فقد تناولناه في الفقرة المسابقة. غير 
أنهم في مذهبهم إذا رأوا مسألة من المسائل الحكم فيها يحتمل قولين: وأحدهما 
يكون أقرب إلى الحديث؛ رجحوا العمل به على ما مر بك قريبا. 

ونزيدك فيه مثالا . 

إن المتصوف على مذهب مالك مثلاً إذا أصابت النجاسة بدنه؛ وغغم عليه 
مكانها , فإنه يجد في المذهب رأيين في تطهير هذا البدن : أولهما : نضح البدن 
بالماء كما ينضح الثوب؛ وثانيهما : أنه يجب غسله بالماء. 

والمتصوف على مذهب مالك أمام هذين الرأيين » يختار منهما أن يغفسل 
بدنه الذي أصابته النجاسة , لأنه أقرب إلى حديث غسل اليدين؛ بالنسبة للرجل الذي 
قام من نومه قبل إدخاله يده الإناء » حيث لا يدري أين باتت يده. 

وقعل الصوفي هنا يعود إلى ما قلناه من الانتقاء في المذهبء فيأخذ ما يكون 
راجحا من الأقوال؛ أو ما يوافق غرضه. أو ما يوافق الاحتياط على ما علمت. 

وللصوفي كما لغيره أن ينتقي من الآراء ما يروق له ما لم يخالف أصلاء 
أو يجافي غرضا ومقصدا من مقاصد الشريعة» أو يخالف إجماع الأمةء أو يكون 
القصد الجري وراء الرخص ليتحلل من بعض التكليفات. 

والصوفي بري من هذا كله. 

ويبقى أمر مهمء وهو اتهام السادة الصوفية بالتعلق بالأحاديث والروايات 
الضعيفة وإعمالها. 

وهذا صحيح. 

غير أن من نسبهم إلى هذه الفعلة» عرف شيئا من شسأنهم وغايت عنه 
أشياء؛ ولأي شيئا من مسالكهم؛ ولم ير من مسالكهم أشياء. 


وبيان ذلك أن نقول: إن القوم قد فرقوا بين الشريعة وبين الأخلاق؛ 
فالشريعة هي مجموعة المسائل التي يرتبط بها الأمر والنهي بما يشتملا عليه مسن 
الحرام والحلال . والمكروه؛ والمتدوب. والمباح. 

وهذه أمورٌ قد فصل فيها علماء المذاهب وأئمتهاء وهي تعتمد على أصول 
ومصادرء, من نحو : الكتاب والسنة». والإجماع والقياس. ش 

وليس بشرط أن يكون بإزاء كل حكم حديثء والسادة الصوفية يعلمون ذلك 
ويدركونه ١‏ فلو ترك الواحد منهم المذهب وانحاز إلى الحديث؛ وجد نفسه في كثير 
من الأحيان في فراغ تشريعي. 

وإلى جوار الشريعة» هناك شيء تعرفه الإنسانية باسم الأخلاق؛ وفضائل 
الأعمال والأقوال. 

وهذا القسم تحض عليه نصوص الإسلام 'وترغب فيه؛ ويُحيل النبي (صسلى 
الله عليه وسلم) النظر فيه في كثير من الأحوال إلى الفطرة السليمة؛ حيث يكون 
الإثم: "ما حاك في صدر الفرد وكره أن يطلع عليه الناسء» ويكون البر ما اطمانت 
إليه النفس وسكن إليه القلب". 

وهذا القسم لا يجد الصوفية إثراءه بما ورد فيه من روايات موافقة لمقاصد 
الدين العامة. والنصوص الكلية في دلالتهاء والفطرة السليمة لدى الإنسان؛ فاتخذوا 
من هذه الروايات حافز يحفزهمء ولم يتخذوا منها حكمًا في حلال أو حرامء وإنما كله 
في فضائل الأعمال » فرقت بها قلوبهم؛ واستعانت بها نفوسهم على الصفاء والنقاء. 

وكثير من العلماء قد لاحظوا ما قلناه من التمييز بين الشريعة بأحكامهساء 
والأخلاق برقتها وعذوبة مشربهاء فتمذهب الصوفية في الشريعة؛ وترفقوا وتحننوا 
في فضائل الأعمال. 
وسأنقل لك قطحع مضينة من أقوال العلهاء : - 

ودعني أقدم لك الآن قطعة أشار إليها المصنف وهي للشيخ السهروردي» 
ونصها : [ قد اجتمع (الصوفية) على طلب العلم ما لم يمسع جهله من أخكام 
الشريعة؛ وما يحل وما يَحرم؛ ليكون العمل موافقًا للعلم. 


فقد قيل : إذا تجر. العمل عن العلم كان عقيماء وإذا تجرد العلم عن العمل 


روى عن النبي (صلى الله عليه وسلم) أنه قال: 'طلب العلم فريضة على كل 

واختاروا من المذاهب الشرعية مذهب فقهاء الحديث» ولا ينكرون الاختلاف 
بين العلماءء لقول النبي (صلى الله عليه وسلم) : 'اختلاف العلماء رحمة". 

وسئل بعض المشايخ عن العلماء الذين اختلافهم رحمة؛ من هم ؟ 

فقال : هم المعتصمون بكتاب الله المجتهدون في متابعة رسول الله (إصلى 
الله عليه وسلم).؛ المقتدون بالصحابة (رضى الله عنهم) . وهم ثلاثة : 

أصحاب الحديث؛ والفقهاء؛ والصوفية. 

فأما أصحاب الحديث: فإنهم تعلقوا بظاهر حديث رسول الله (صلى الله عليه 
وسلم), وهو أساس الدين» إن الله تعالى يقول: 'وما. آتاكم الرسول فخذوه وما تهاكم 
عنه فانتهوا". [الحشر/]» فاشتغلوا بسماعه؛ ونقله, وتدويله» وجمعه؛ وتصحيحه. 

ولهم في ذلك أئمة مشهورونء. وهم حماء الذي ور عاحة: 

وأما الفقهاء, فإنهم فضلوا أصحاب الحديث بعد قبول علمهم., والاتفاق 
معهم. بما خصُوا به من الفهم. والاستنباط في فقه الحديث؛ و(التدقيق) بطريق النظر 
في ترتيب الأحكامء وحدود الدين: فبينوا الناسخ من المنسوخ, والأصول من الفروع, 
والخصوص من العموم, بالكتاب والسنة والإجماع والقياسات. حتى وضعوا كل شيء 
في موضعه. 3 

ولهم أئمة مشهورون. وقد دونوا المسائل؛ وفرّعوا على الأصول؛ وشرحوا 
وبيّنواء فهم حكام الدين وأعلامه. 

وأما الصوفية؛. فإنهم اتفقوا مع الفقهاء وأصحاب الحديث في معتقداتهم. 
وقبول علومهم. ولم يخالفوهم في معانيهم؛ ورسومهم, إذا كان ذلك مجانبًا لاتباع 
الهوى. 
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ومن لم يَبْلَغْ من الصوفية مبلغ العلماء الفقهاء » وأصحاب الحديث في 
الرواية» والفهمء ولم يحط بما أحاطوا به؛ فإنهم راجعون إليهم فيما يشكل عليهم من 
أحكام الشرعء وحدود الدين؛ فإذا أجمعوا فهم على إجماعهمء وإذا اختلفوا فاستحباب 
الصوفية في مذ هيهم الأخذٌ بالأحوط والأولى» والأتم, احتياطًا للدين»: وليس مسن 
شأنهم طلب التأويلات؛: وركوب الشبهات. لأن ذلك تخلف عن الاحتياط ] . انتهى. 

هذا ما قاله السهروردي. 

وقد علق عليه المصنف بأن كلامه يُفهم مع ما ذكره في هذه القاعدة,» وما 
ذكن من أقوال العلماء في هذا الباب. 


وهو صحيح , فتأمله. 


القاعدة السادسة والأريعون 
الفقح علس نظام الشابع والمتبوع 

فتح كل أحد ونوره على حسب فتح متبوعه ولوره. 

فمن أخذ علمّ حاله عن أقوال العلماء مجردة: كان فتحه ونوره منهم. 

فإن أخذه عن نصوص الكتاب والسنة ففتحه ونوره تام إن تأهل لأخذه له 
منهماء ولكن فاته نور الإقتداء وفتحه؛ ولذلك تحفظ الأئمة عليه حتى قال ابن 
المديني رحمه الله : كان ابن مهدي يذهب لقول مالك؛ ومالك يذهب لقول سليمان ابن 
يسار.ء وسليمان يذهب لقول عمر بن الخطاب؛ فمذهب مالك إذن مذهب عمر (رضسي 
الله عنهم أجمعين). 

وقال الجنيد رحمه الله : من لم يسمع الحديث؛ ويجالس الفقهاءء ويأخذ أدبه 
عن المتأدبين ١‏ أفسد من اتبعه. 

وقال الله تعالى: 'قل هذه سبيلي أدعوا إلى الله على بصيرة أنا ومن 
اتبعني".. الآبية [ يوسف/8١٠]‏ وقال عز من قائل: "ولا تتبعوا السبل فتفرق بكم عن 
سبيله" [الأنعام/ ”5 .]١‏ فافهم. 
الششسسرح : - 

هذه القاعدة من الأهمية بمكان؛ فهي 'إن كانت تؤسس لفكرة جديدة ومسلك 
محتوم, إلا أنها تعد البناء العلوي يَشِيّد على ما تأسس له من بنية فكرية تحية 
باشرته القواعد السابقة. 

ونحن نتأمل في النوع البشري لنجد أن ما صدق عليه هذا النوع من الأفراد 
درجات؛ وأن أفراد هذا النوع يصعب أن يستقل الواحد منهم عن أفراد نوعه في كسل 
شيءء ومن أوائل ذلك الفكرء والتدين» والسلوك. 

فالصوفي مهما كان على درجة من الصفاء يحتاج إلى رجل الشريعة يتبعه 
ويقتدي به. 


١ 
جم‎ 
لمانا‎ 
ليندا‎ 
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والمجتهد في الفروع لا يُعقل أن يكون قد أحاط بكل شيء علمًاء فوجب أن 
يلتحم بغيره؛ فإن كان هذا الغير قد انتهى إلى ما انتهى إليه التابع فقد تقوى التابع 
بالمتبوع؛ وإن كان المتبوع أعلى كعبًا وأطول هامة؛ فقد كمل التابع بالمتبوع. 

هذا هو إطار هذه القاعدة العام. 

والتفصيل فيها موضع حديث نتلوه عليك إن قدر الله ويسر. 
أعلام وتراجم :- 

وقبل أن نتلو عليك ما في القاعدة من 'نفائس ١‏ وجب أن نحدثك عما فيها 
من رجال نشفع كل واحد منهم بترجمته. 
-١‏ انين المشيضي 1١1‏ - 4؟1ه - لالزلا - 4449 : - 

علي بن عبد الله بن جعفر السهدي بالولاءء المديني » البصريء أب الحسن 
مُحدّث مؤرخ:, كان حافظ عصره , له نحق مئثي.مصنفء وكان أعلم من الإمام أحمد 
باختلاف الحديث. ولد بالبصرة؛ ومات بسامراء: .من كتبه 'الأساس والكنى* ثمانيسة 
أجزاء ٠‏ و"الطبقات" عشرة أجزاء. و'قبائل العرب" عشرة أجزاءء و"التاريخ"' عسشرة 
أجزاء؛ و"اختلاف الحديث" خمسة أجزاء و"'مذهب المحدثين" جزآن » و"تسمية أولاد 
العشرة" و"علل الحديث ومعرفة الرجال" . [ راجع : تذكرة الحفاظ ١8/١‏ - تهذيب 
التهذيب "45/٠‏ - طبقات الحئابلة ١17‏ وغيرها]. 
؟- اللنؤلوؤي ره؟١ 1١-‏ 4حهس - 165 - 4815م :- 

عبد الرحمن بن مهدي بن حسان العنبري البصري اللؤلؤي ؛ أبو سعيد: من 
كبار حفاظ الحديث سمع أيمن بن نابل؛ وعمر بن أبي زائد؛ ومالك بن أنس» وعبد 
العزيز بن الماجشون, وأمماً سواهم. وله فيه 'تصانيف" . حدث ببغدادء ومولسده 
ووفاته في البصرة. قال الشافعي : لا أعرف له نظيرًا في الدنيا [ المبرد ؟/55١1-‏ 
وابن سعد */؟؟ - سير أعلام النبلاء .]١551/9‏ 
؟- اسطيهان بن يسار 4" - ١٠7‏ اشم - 7504 - هللاه : - 

أبو أيوب ٠‏ وقيل: أبو عبد الرحمنء الفقية؛ الإمام, عالم المدينة وفقيههساء 
مولى أم المؤمنين ميمونة الهلالية» وأخو عطاء بن يسارء حدث عن زيد بن ثابست 


- هعم - 


وابن عباس وأبي هريرة؛ وحسان بن ثابت وجابر بن عبد الله وابن عمر وعائشة 
وعدد من الصحابة . كان من أوعية العلم حيث إن بعضهم قد فضله على سعيد بن 
المسيب توفئى (1١٠١ه)‏ [ سير أعلام النبلاء 4/4 4 ؛ ] . 
ضابطة ني التأخير والتأفر : - 

قال المصنف : (فتح كل أحد على حسب فح متبوعه ونوره. 

فمن أخذ علم حاله عن أقوال العلماء مجردة كان فتحه ونوره منهم. 

فإن أخذه عن نصوص الكتاب والسنة ففتحه ونوره تام إن تأهل لأخذه له 
منهماء ولكن فاته نور الإقتداء وفتحه). 

عجيب هذا الإنسان حيث خلقه الله عز وجل على تمييز يخصه يتميز به عن 
سائر الخلائق.. 

والإنسان ذلك المجهول ما تزال أسراره مسيطرة على الفهوم والعقول برغم 
مواصلة البحث ومتابعة النظر للكشف عن أسرارهء وستور طباعه. 

وفي كل عصر يتجلى هذا النص الكريم بتحديه لكل مكلف من البشر 'وفي 
أنفسكم أفلا تبصرون". 

والمصنف يلحظ هذا التميز الإنساني في خاصة من خواصه. وهي: مظساهر 
التأثر بين التابع والمتبوع في مجالي العلم والسلوك. 

وعباقرة النوع الإنساني ؛ والمجتهدون من بين أفراده على قسمين : 

يمثل القسم الأول منهما المجتهدون في علوم الشريعة. 

ويمثل القسم الثاني منهما المجتهدون في مجال التصوف. 

وهذان النوعان من التميز والاجتهاد تتحصل لكل واحد منهما ثمرتان : 
الفتح» والأنوار. ١‏ 

والفرق بين الفتح والأنوار. هو أن الفتح سابق على الأنوار دائمًا؛ إذ الفتح 
يعني أول ما يعني أن أبواب المسائل إذا أوصضدت في وجه الباحثين» حالت بين 
المجتهد وبين فهمه للمسألة وقبضه على ناصيتها؛ فإذا تحت هذه الأبواب وجذد 
المجتهد نفسه وقد أصبح في رحابة من الفهم؛ وفي بحبوحة من الإدراك بحيث تلقي 


”د 


المسائلٍ بأسرارها بين يديه يأخذ منها ويدع؛ ويحكم لبعضها بالصواب وعلى بعضها 
بالخطأء ويتصرف في الكل تصرف الناقد البصيرء وتصرف المدرك المستنبط لا يحول 
بينه وبين ذلك حائل. 

فخاصية الفتح كما رأينا تدور حول التمكين والإباحة؛ إنها تُمكّن للباحث من 
.دراسة هسائل العلوم؛ وتبيحه أسرارها. 

وهذه أمور مهمة ولكنها غير كافية؛ إذ الإنسان - وهو المخلوق المتميز- 
لا يجوز أن يكون وجوده قاصرًا على مجرد الإدراك» والقدرة على التصرف فسي 
المسائل, والاقتدار على توجيههاء وإنما هذا المخلوق المتميز يحتاج من كل علم إلى 
أن تنعكس أنواره عليه وتتاثر بها شخصيته؛ وينطبع بها سلوكه. 

وهكذا يجد الإنسان نفسه أمام الفتعم والأنوار قد اكتسب شخصيته. وتمتسع 
بالتميز في ذاتيته. 

والإانسان إن أراد أن يحصل لنفسه هذا التميزء فأمامه طريقان يتحصل لسه 
الكمال النسبي لو قد جمع بينهماء خاصة فيما يتصل بالعلوم الشرعية فهمًا وتطبيقا. 

وأحد هذين الطريقين : أن يتوجه إلى مصادر هذا الدين من نحو: الكتاب 
والسنة » ويأخذ عنهما. 

وثاني هذين الطريقين : أن يتخذ له شيخا ومعلمًا يتبعه» ويسسير على 
منهجه ومذهبه. 

والآخذ من هذين الطريقين لا يُشترط فيه أن يكون فقيهًا مجتهدًا فقطء ولا 
صوفيًا سالكا فحسبء فالباب مفتوح أمام هذا وذاك. 

فلو أن المجتهد أو الصوفي قد رأى في نفسه القدرة على الأخذ مباشرة من 
الكتاب والسنة؛ بحيث تكون أدوات هذا الأخذ قد توفرت ل4؛ جاز له ذلكء؛ ووجبت 
الشهادة له بأنه قد نحى نحوا مأمونًا. 

لكنه لابد من أن نعترف بأن هناك سرًا قد وضعه الله في خلقه؛ وهو جواز 
انتقال الأنوار بين العلم والمتعلم؛ يشعر بهذا الانتقال كل منهماء ولا يقدر أحد على 
تفسيره؛ فهو سر من أسرار الله في كونه؛ ولذلك تجد العلماء يُصرون على أن الأخذ 
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عن الحي بقراءة كتابه عليه مثلا » أو الحضور في مجلس علمه؛ يُوتي ثمرته بشكل 
أوضح من تلك الثمرة التي يحصلها الباحثء لو قد طالع كتاب شيخ قد رحلء ولو 
كان الراحل أفضل. 

هذا جانب من تحصيل العلم» يحصله المجتهد بالنظر بنفسه في الأصلين. 

وعلى هذا الناظر أن يدرك سلامة مقصده وسلوكه؛. مادام يملك أدوات 
البحث والنظر. 

ولكنه مع ذلك لابد أن يعترف بنقص الأنوار عنده. ووسيلة كمالها الجلوس 
إلى مُعلم, واتخاذ القدوة؛ واصطناع التبعية التي تربط بالأنوار بين التابع والمتبوع. 

والنوع الثاني من تحصيل المعارف يتوفر لكل باحث جلس إلى معلمه وأخذ 
عنهء فيأخذ علم الحديث عن المحدث؛ ويأخذ علم الحلال والحرام عن الفقيه؛ ويأخذ 
علوم القرآن ومعانيه عن المفسر ... الخ. 

ومثل هذا الآخر يأتيه فتحه ونوره عن طريق معلمه وعلى قدره؛ فكلما كان 
المُتعلم واعيّاء والمعلم عالي الرتبة في مجال الاجتهاد كانت درجة الفتح والأنوار 
المنتقلة إلى المتعلم أقوى. 

ولا يجوز أن يغتر أحد العلماء بدرجة اجتهاده. 

كما لا يجوز أن يغتر الصوفي برفعة عطائه الذي يتلقاه عن ربه. ففي 
الإقتداء له فائدة » فإن كان المُقتدى به مساو له في الدرجة: زاده الإقتداء يقينا. وإن 
كان أعلى منه في الرتبة» زاده الإقتداء فتحًا وأنوارًا : 

طريقان قد ظهر الآن لك من خلال شرحنا لهذه الضابطة؛ وفيهما معًا يُحصل 


المتعلم نتيجتين هامتين؛ هما : الفتح؛ والأنوارء وهو لا يحصلهما إلا ببذل الجهدء 
وأخذ العلم والتربية من مصادرهما. 
حرص بالخ وتحفظ شديد : - 


قال المصنف : (ولذلك تحفظ الأئمة عليه ٠‏ حتى قال أبن المديني رحمه الله: 
كان ابن مهدي يذهب لقول مالكء. ومالك يذهب لقول سليمان بن يسار. وسليمان 


يذهب لقول عمر بن الخطاب؛ فمذهب مالك إذن مذهب عمسر (رضى الله عسنهم 
أجمعين). 


وقال الجنيد رحمه الله : من لم يسمع الحديث, ويجالس الفقهاء. ويأخذ أدبه 
عن المتأدبين؛ أفسد من اتبعه). 


هكذا تبين لنا أهمية الإقتداء والتبعيةٌ والتمذهب. 

ولم يشأ المصنف أن يترك هذا المجال قبل أن ييسيت أن الأئمة - علسى 
اختلافهم وتنوعهم- قد حرصوا كل الحرص على التمذهب, وعلى الإقتداء والتبعية. 

ثم ذكر المصنف أمثلة من علية القوم في الفقه والحديث. 

كما ذكر أمثلة من علية القوم في الزهد والتصوف. 

فهذا ابن المدين شيخ البخاري وغيره أستاذ في علم الحديث مليء مسسمع 


الزمان وبصره. يمتدح ابن مهدي وهو من هو علمًا وورعًا كما رأيت؛ وابن المديني 
يمتدحه لأنه كان يتابع ويقتدي بالإمام مالك. 


والإمام مالك نفسه يقتدي ويتبع سليمان بن ييسار. 

وسليمان على جلالة قدره يتابع عمر بن الخطاب الصحابي الجليل. 

تلك أمثلة لشامخين في مجال العلم لا مشاحة في قدرهم؛ ولا نزاع حسرل 
مكانتهم في العلم والفقه والحديث. ومعرفة السنة التي هي طريقة النبي والسصحابة: 
فيتعلمونها ويعلمونهاء ويعملون بها » وينضبطون على مقتضاها. وهم يعرفون 
البدعة المقابلة للسنة؛ فيزودون عنها لا يعملون بهاء ولا يسمحون لغيرهم أن يعملوا 
بها. 


فرضي الله عنهم ورضوا عنه. 


وعم 


وفي مجال التصوف.والزهدء يذكر المصنف الإمامّ الجنيد شيخ الطائفة؛ 
وكلامه في هذا المجال مشهورء فهو القائل: (من لام يسمع الحديث. ويجالس 
الفقهاءء ويأخذ أديه عن المتأدبين ١‏ أفسد من اتبعه). 
وني النصوص الشرعية خير شاهد :- 

ثم يذكر المصنف من نصوص القرآن ما يؤكد هذا التوجه؛ ويؤصل لفكرته. 

قال : (وقال الله تعالى: "قل هذه سبيلي أدعوا إلى الله على بصيرة أنا ومسن 
اتبعني' ..: الآية [ يوسف/ .]٠١8‏ وقال عز من قائل : 'ولا تتبعوا السبل فتفرق بكم 
عن سبيله" [الأنعام / ]١57‏ فافهم ). 

هذا وإن كتب العلماء على تنوعهم؛ وسير العارفين على اختلاف مشاربهم. 
كل ذلك شاهد صدقء وناطق حق بضرورة التبعية والإقتداء في مجال العلم. 


فطالعه في مظانه تجد خيرً! . 


القاعدة السابعة والأريعون 
التلفيق بدن المذاهضب جوازه ومضفهه 

ما أنكره مذهب فلا يجوز الأخذ به من غيره؛ وإن أبيح أو ندب لمن كان 
عليه- إلا من ضرورة تبيحه بنص من أئمة . 

وما لم ينكزه المذهب يجوز الأخذ به من غيره سيما إذا اقتضى احتياطاء أو 
تحصيل عبادة على مذهب ذلك الغيرء كاتقاء القمرين في الأحداث, ومسح الرقبة في 
الوضوء؛ وإطالة الغرة؛ وترك مسح الأعضاء بالمئديل» وكصلاة التسابيح؛: والحاجة, 
.والتوية؛ ونحوها. 

وكاتقاء النصف الأخير من شعبان لمن لم يصم أوله؛ واعتكاف جزء مسن 
النهار: إذ غايته نفي كونه اعتكافًا وإلا فهو عبادة؛ وكذا إحداث نية نفل بعد الفجرء 
إذ غايته أنه لإ يُعدُ صومًا عند المالكيةء وقد عده الشافعية صوما. 

قال بعض الصوفية : وعلى ذلك ينبغي أن يكون مذهب المتجسرد؛ فإنسه 
ضيف الله ؛ لئلا يضيع جوعه. 

وللقرافي في قواعده , وابن العربي في سراجه؛ ما يشير لما هو أعظم من 
هذا في باب الورع: وإليه كان يميل شيخنا القوري رحمه الله في عمله. 

ونحوه عن ابن عباد في وصيته للمريدين» مسن وسائله السصغرىء والله 
صبحانه أعلم. 
الشسرح م 

هذه القاعدة من القواعد التي احتوت موضوعات قد أثارت في عالم الأفكار 
جدلاً شديدا إذ هي تعالج قضية إنسان اتبع مذهبًا في مسائله وتوجهاته؛ واقتدى 
برجاله وسار على طريقتهم, يقتفي خطاهم؛ ويتلقى عنهم؛ فيكتسب منهم فتحهم 
وأنوارهم. ثم هو مع ذلك يعدل عن هذا المذهب ويترك متابعة رجاله فسي بعسض 
الأحيان ليتخذ إلى غير مذهبه سبيلاً . 

والعلماء يتساءلون عن هذه الطريقة؛ ومدى جدواهاء وحكم عبادة سالكها. 


 ”همهإو-‎ 


فكان الجدلء وكان ردود الأفعال شديدا. 

وسنحدثك عن بعض ذلك إن قدر الله ويسرء لكن بعد أن نخلصك من بعصض 
الأشياء التي تعترض طريقكء. وتصرذفك عن متابعة مسيرك. 
رجسال وتراجسسم : - 

ونحن الآن نتابع منهجنا معك. ونضع أمامك من سير الرجال الذين ورد 
ذكرهم هناء لا نتعرض لصنفين منهم : أحدهما : المشاهير من الصحابةء وثانيهما: 
ما سبق لنا أن عرفتاك به من العلماء. 
-١‏ القسرافي ...-884ه- ٠...‏ -15846م) :- 

هو أحمد بن إدريس ين عبد الرحمن , أبو العباس» شهاب الدين الصنهاجي 
القرافي: من علماء المالكية نسبته إلى قبيلة صنهاجة (من برابرة المغرب) وإلى 
القرافة (المحلة المجاورة لقبر الإمام الشافعي) بالقاهرة. وهو مصري المولد والمنشأ 
والوفاة. 

له مصنفات جليلة في الفقه والأصولء منها : "أنوار البروق في أنواء 
الفروق”" أربعة أجزاءء و "الإحكام في تمييز الفتاوي عن الأحكام وتصرف القاضي 
والإمام" ؛ و "الذخيرة في فقه المالكية» ست مجلدات. و "اليواقيت في أحكام 
المواقيت" . و 'شرح تنقيح الفصول" في الأصول , و 'مختصر تنقيح الفصول" , 
و"الخصائص" في قواعد العربية؛» و "الأجوبة الفاخرة في الرد على الأسئلة الفاجرة". 

وكان مع تبحره في عدة فنون » من البارعين في عمل التماثيل المتحركفة 
في الآلات الفلكية وغيرهاء نقل عن كتابه 'شرح المحصول' قوله : بلغني أن الملك 
الكامل وُضع له شمعدان كلما مضى من الليل ساعة انفتح باب منه. وخرج منه 
شخص يقف في خدمة الملك؛ فإذا انقضت عشر ساعات طلع الشخص على أعلسى 
الشمعدان. وقال : صبح الله السلطان بالسعادة, فيعلم أن الفجر قد طلع. قال: وعملت 
أنا' هذا الشمعدان: وردت فيه أن الشمعة يتغير لونها في كل ساعة, وفيه أسد تتغير 
عيناه من السواد الشديد إلى البياض الشديد إلى الحمرة الشديدة؛ في كل ساعة لها 
لون. قإذا طلع الفجر طلع شخص على أعلى الشمعدانء. وإصبعه في أذنه يشير إلسى 


يتن وما 


الأذان» غير أني عجزت عن صنعة الكلام؛ (راجع الديياج المسذهب ؟5- لات 
وشجرة النور 2,١18+‏ ومعجم المطبوعات ١150١.؛‏ والفهرس المهيسدي 5؟5, 
والتصوير عند العرب 5لاء .)٠١4‏ 
؟- ألدن امهرد سي (نت / 41 0 هس وشو مشطور : - 

وهو القاضي أبو بكر محمد بن عبد الله بن محمد بن عبد الله بن العريي 
الأندلسي الأشبيلي المالكي, الإمام العلامة الحافظ . صاحب التصانيفء تفقه بالإمسام 
أبي حامد الغزاليء والفقيه أبي بكر الشاشيء كان ثاقب الذهن؛ عذب المنطق؛ كريم 
الشمائل. 

وكتابه الذي أشار إليه المصنف هو : 'سراج المريدين' . (راجع سير أعلام 
النبلاء ٠‏ ؟//2151 و" كشف الظئون ؟/584). 
؟- الشصدور 7 (نه/ امهم : - 

هو محمد بن قاسم بن محمد القوريء اللخمي المكناسي ثم الفاسي المالكي؛ 
كان آية في التبحر في العلم والتصرف فيه؛. واستحضار نسوازل الفقه؛ وقضايا 
التواريخ؛ مجلسه كثير الفوائد مليح الحكايات: وكان له قوة عارضة ومزيد ذكاء سع 
نزاهة وديانة وحفظ مروءة . (راجع نيل الابتهاج بتطريز الديباج 8/"). 
الرجل يقلن في غير مذهبه الشواعد والهسوايط : - 

في مجال الفكر الإسلامي أحاديث مطولة عن جواز أو منع أن يقلد الرجل 
مذهبًا غير مذهبه؛ ويتبع غير إمامه. 

والقضية ليست على ما يظهر من أمرها من البساطة» ففيها من الخطورة 
والجدية ما يستلزم النظر فيها بعناية. 

ولعلك على ذكر من خلال حديث مضى أن التقليد والإتباع أمر جائز؛ بل هو 
إلى اللزوم أقرب. 

كما أنه لا يخفاك أن الإسلام وإن كان له إظار العام. وسياجه المحيط؛ إلا أنه 
في داخله قد احتوى مجموعة من المسائل في الفروع تقبل الاجتهادء شريطة ألا 
يخرج المجتهد عن إطار الشريعة وسياجها. 


ا 32 


والاجتهاد يحتاج إلى ضوابط وقواعد وأدوات؛ وهي كلها من أعمال البشرء 
فلما تقدم العلم. وتعدد المجتهدون وصار لهم أئمة» وجدنا كل إمام وتابعيه وقد ابتكر 
لنفسه وساعده تابعوه قواعد وأدوات فيما يسمى عندهم 'بعلم الأصول". 

وهذه الأدوات وثلك القواعد تضبط كل إمام على مذهبه في نظام واضح 
المعالم من الوسائل إلى الغايات. 

ووجدنا منذ بواكير الزمان أئمة ذاع صيتهم. وعلت قامتهم؛ وانتشروا بين 
العالمين. 

وأنت قد علمت أن كثيرًا من هؤلاء العلماء قد ضاعت آثارهم. وخبا نور 
علمهم, وانطفات في مجال الحضارة جذوتهم. 

ثم بقى من هؤلاء الأئمة الأربعة . 

ولكل إمام من هؤلاء الأئمة قواعده التي أودعها مادة تسمى : 'مادة أصول 
الففه" ؛ فكان للشافعي أصوله؛ وللحنفي قواعده؛ وللمالكي ضوابطه. 

وهذه الضوابط تجعل كل إمام يستنبط من الأحكام ما ينضبط بهذه الضوابط. 

ومن هناء ومن هنا فقط كان من الصعبه أن يأخذ المكلف من كل مذهب ما 
يروق له؛ لا يهتم بقاعدة؛ ولا يخضع لضابطة:؛ ولا يُعني بأصل. 

ولو قد أبيح للمكلف أن يفعل ذلك على أساس من التلفيق» لاستطاع أصحاب 
الهوى أن يخرجوا من ريقة الإسلام. 

ولذلك قد وجدنا علماء الفقه وأصوله قد بحثوا هذه المسألة بكثير مسن 
العناية؛ فأباحوا لأصحاب المذاهب أن يقلدوا مذهبًا آخر في أضيق الحدود؛ وبشروط 
صبارهة , 

وأنا هنا سأضع بين يديك نموذجا ١‏ أو قائمة من قوائم الشروط التي وضعها 
العلماء؛ ليسترشد بها من أراد أن يقلد مذهبًا غير مذهبه. 


لمهي د 


جاء في التحفة جواز تقليد المرء لمذهب غير مذهبه بشروط خمسة: وهي: 

2-١‏ علمه بالمسألة على مذهب من يقلده بسائر شروطها ومعتبراتها. 

20-5 وأن لا يكون المقلد فيه مما ينقض قضاء القاضي به؛ وهو ما خالف النص 
أو الإجماع أو القواعد أو القياس الجلي. 

*-00- وأن لا يتتبع الرخص بأن يأخذ من كل مذهب ما هو الأهون عليه. 

2-4 وأن لا يلفق بين قولين تتولد منهما حقيقة لا يقول بها كل من القسائلين » 
كأن توضأ ولم يدلك - تقليدًا للشافعي- ولمس بلا شهوة - تقليدًا لمالك- ثم 
صلى فصلاته حينئذ باطلة باتفاقهما. 

-2 وأن لا يعمل بقول إمام في المسألة ثم يعمل ضده؛ وهذا مختلف فيه عندناء 
والمشهور جواز تقليد المفضول مع وجود الفاضلء وفي قول يشترط اعتقاد 
الأرجحية أو المساواة (أ.ه) [بغية المسترشدين في تلخيص فتاوى بعمض 
الأئمة من العلماء المتأخرين - جمع مسائله السيد عبد الرحمن بين محمد 
المشهور ب علوي مفتي الديار الحضرمية]. 

ضوابط المصنف علس ما ورد في هذه القاعدة : - 
وقد احتوت هذه القاعدة على حكم يجيز لصاحب المذهب أن يقلد غيره 

بشروط. 
والمقصود الأول من هذا الحكم هم : أهل التصوف. باعتبسار أثهم هم 

موضوع هذه الدراسة. 
قال المصنف: (ما أنكره مذهب فلا يجوز الأخذ به من غيره؛ وإن أبسيح أو 

ندب لمن كان عليه؛ إلا : 


-١‏ من ضرورة تبيحه بنص من ألمته. 
؟-20 ومالم ينكره المذهب يجوز الأخذ به من غيره؛ سيما إذا اقتضى : 
أ - احتياطا. 


ب - أو تحصيل عبادة على مذهب ذلك الغير). 


اهمه" - 


والمتأمل فيما ذكره المصنف يجد أن الرجل حاسمٌ في حكمه؛ فمن كان على 
مذهب من المذاهب وفي مذهبه مسألة من المسائل لا يجوز له فعلها على مقتنضى 
صاحب المذهب الأول لا يجوز له الانتقال عن مذهبه إلى المذهب الآخر في هذه 
المسألة المحظورة في مذهبه: ولو كان فعلها مندوبًا إليه في المذهب الآخر. 

هذا حكم عام يذكره المصنف. 

ولكنه حكم يقبل الاستثناء على شروط وقيود الاستئنام. 

ومن شروط الاستثناء عنده: أن تكون هناك ضرورة تلجئ المقلد أن ينتقل عن 
مذهبه إلى غيره؛ شريطة أن يبيح له أئمة مذهبه هذا المسلك. 

فإن توفر له هذا الشرط جاز له أن يقلد المذهب الآخر. 

والشرط الثاني من شروط الاستثناء : أن لا يكون في مذهبه الأصلي إنكار لما 
يريد أن يقلد فيه مذهب غيره. 

ويقوي الاستثناء أن تكون مع هذه الشروط أمور مُرَجحة؛ كأن يكون : 
أ- المقلد لمذهب غيره مقبل على فعل فيه احتياط لأحد أحكام الشريعة. 
ب - أو تحصيل نوع من العبادة يتحصل له لو قلد غير مذهبه. 
أمثلة تطبيقية تقوي هذا الاستثناء : - 

قال المصنف: (كاتقاء القمرين في الأحداث. ومسح الرقبة في الوضوءء, 
وإطالة الغرة, وترك مسح الأعضاء بالمنديل» وكصلاة التسابيح: والحاجة . والتوبة؛ 
ونحوها. 

وكاتقاء النصف الأخير من شعبان لمن لم يصم أوله؛ واعتكاف جزء مسن 
النهار إذ غايته نفي كونه اعتكافًا وإلا فهو عبادة؛ وكذا إحداث نية نفل بعد الفجرء 
إذ غايته أنه لا يعد صومًا عند المالكية» وقد عدّه الشافعية صوما). 


- كه - 


هذا ... وقد الصرف المصنف إلى ذكر أمثلة تطبيقية توضح ما سبق ذكسره 
وشرحه النظري فيه وإيضاحه. 
المثال الأول : - 

في باب الاستنجاء وقضاء الحاجة » ذكر بعض الفقهاء مسألة اسستقبال 
الشمس والقمر واستدبارهما في الصحراء لمن يريد قضاء حاجته. 

ففي بعض: المذاهب: أن استقبال القمرين واستدبارهما من الأمور التي قد 
ورد النص عنها في الشرع؛ وعند بعضهم : أن الشرع لم يعلق بذلك حكمًا إلا أن 
يكون حكم الإباحة. 

ونحن هنا نفترض أن صوفيًا أو عابدًا في مذهبه أن استقبال القمرين أثنساء 
الحدث من الأمور المباحة. ولكنه قد علسم أن في بعسض المذاهب الأخرى أن 
استقبالهما على هذا الحال ممنوع شزرعاء وأقل ما فيه أنه مكروه » فتجنب استقبالهما 
واستدبارهما عند قلبه بالحدث. استجابة لأمر الشرع وهو على غير مذهبه. 

والمصنف يرى أن هذا من الأمور التي تقبل الاستثناء لما فيه من الاحتياط 
لأوامر الشرع. 

وبالمناسبة نقول: إن بعض المجتهدين قد قاس على ذلك"المعاشرة الزوجية 
حين تكون في الخلاء فرأى أنما - استقبال القمرين أو استدبارهما أثناء قضاء 
الوطر يعد من الأمور المكروهة شرعًا عند مسن يقول بكراهية استقبالهما 
واستدبارهما عند التلبس بالحدث- ويجوز لمن لم يكن في مذهبه هذا المحكم أن يقلد 
فيه المذهب المشتمل عليه احتياطا لأمر الشرع. 
المثال الشاني :- 

أننا نجد الرجل يتوضأ فإذا ما انتهت به الأعمال في وضوءه إلى مسح 
الرأس بكلتا يديه أو بإحداهما نزل إلى رقبته ومسحها. 

فماذا عميئى أن يكون الحكم على فعله هذا ؟ 

أما الإمام مالك والمالكية فقد ذهبوا إلى منع ذلك والحكم عليه بأنه مكروه. 

وسبب الكراهة عندهم أنه زيادة في العبادة بغير دليل. 


> 


وعند الحنفية استحباب هذا العمل لما فيه من زيادة في العضو الممسسوح 
بمسح ما يجاوره. ْ 

فلو قد قام صوفي أو عابد مالكي المذهب وقلد في.هذا العمل مذهب الإمام 
أبي حنيفة » فإن ذلك لا يخدش ورعه ولا ينال من عبادته. 

ويرجح هذا رواية الجامع الكبير من حديث ابن عمر : "من توضاً ومسسح 
يديه على عنقه أمن الل يوم القيامة [ أخرجه أبو نعيم]. 
المثال الشالحث : - 

قد يأتي العابد أو الصوفي إلى الوضوء , فإذا غسل العضو من الأعمضاء 
غسل ما وراء الحد الذي حدده له الشرعء؛ فيغسل مثلاً ما بعد المرفقين في اليد؛ وما 
بعد الكعبين في الرجل .... الخ. 

ونحن نتساءل عن هذه الزيادة ما حكمها ؟ 

أما المالكية فيرون أن هذه زيادة في العبادة» وهو من باب الغلو في الدين؛ 

وأما الشافعية مثلاً فيرون أن المتوضئ يأتي يوم القيامة وله غُرة في 
أعضاء الوضوغء وهي بياض مضيء يُعرفون به يوم القيامة. والعضو من أعضاء 
الوضوء إذا عسل الجزء الذي يليه طالت الغرة فيه؛ وهو أمرٌ حسن: وله أثر يسشهد 
له ويدل عليه من حديث البخاري بسنده إلى أبي هريرة (رضي الله عنه) قال: قال 
رسول الله (صلى الله عليه وسلم) : ' إن أمتي يُدعون يوم القيامة غرأ محجلين من 
آثار الوضوء, فمن استطاع منكم أن يُطيل غرته فليفعل". 

والمصئف مع أنه مالكي المذهب إلا أنه يجيز للصوفي المالكي أو العابد أن 
يطيل غرته متابعًا في ذلك الشافعية؛ ولكن على أن يكون ذلك محمولاً على الاحتياط 
لا على الزيادة في العبادة» لأن مذهبه الأصلي يرى ذلك تنطعًا وغلوًا . 

والمالكية ينظرون إلى هذه الجملة في الحديث : " فمن اسستطاع أن يطيل 
غرته. فليفعل" على أنها مدرجة :أدرجها فيه بعض. رواته؛ أو أنها قد انفرد بها نعيم 
عن أبي هريرة لم يروها غيره مع كثرة طرق الحديث وروايته. ومن جهة ثالثة فإن 
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أهل المدينة ومن تابعهم لم يعملوا بمقتضى هذه الجملة؛ فكان العمل بها عند المالكية 
لذلك كله مكروما. 
المشال المرايج : - 

قد يذهب المتوضئ الصوفي .أو العابد بعد الفراغ من وضوئه إلى منديل أو 
نظيره. فيجفف به أعضاء الوضوء مما عليه من ماء. 

والمالكية يرون في هذا العمل أنه من قبيل الجائزات: فليس بواجب ولا 
مندوب» وليس بحرام ولا مكروه ففعله وتركه نسواء. 

أما الشافعية فيرون أن ترك ماء الوضوء على العضو يجففه الهسواء أو 
الطبيعة؛ أو يتساقط من على العضوء وأن ذلك من سنن الوضوء التي يُؤْجِر عليها 
صاحبها ولا يُعاقب من يقوم بتجفيف الماء عن أعضائه. 

ويشهد لمذهب الشافعية شاهد من الرواية» وشاهد من العقل. 

أما شاهد العقل فإن ماء الوضوء يُحسب حسابه إذا مرك عندما توزن 
الأعمال يوم القيامة. 

وأما شاهد الرواية ففي : 'من توضأ فمسح بثوب نظيف فلا بس به» ومن 
لم يفعل فهو أفضلء لأن الوضوء يوزن يوم القيامة مع سائر الأعمال". 

والمصنف يرى أن المالكي لو قلد في ذلك الشافعي لجاز له تقليده علسى 
الاستثناء المشار إليه سلفاء ويحمل هذا التقليد على الزيادة المقبولة في العبادة؛ أو 
على الاحتياط للنص والحكم الشرعيين. 
المثال الخامس : - 

وهو يتصل بصلاة التسابيح . 

وصلاة التسابيح بهيأتها التي سنحدثك عنها لم يقل بها أحد فمي المذهب 
المالكي سوى القاضي عياض؛ وهو لم يعتمد في قوله على المذهب؛ وإنما اعتمد 
على الأحاديث التي هو ضالعٌ في روايتها. 

أما المذهب الشافعي وأتباعه فهم يقولون باستحبابها على ما هي واردة 
بكيفيتها في الأحاديث. 
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ومن هذه الأحاديث حديث العباس أن النبي (صلى الله عليه وسلم) قال له: 
'يا عماه ألا أعطيك ؟ ألا أمنحك ؟ ألا أحبوك ؟ ألا أفعل بك عشر خصال ؟ إذا أت 
فعلت ذلك غفر الله لك ذنبك» أوله وآخره: قديمه وحادثه؛» خطأه وعمده.ء صغيره 
وكبيره» سرّه وعلانيته. 

عشر خصال : أن تصلي أربع ركعات؛ تقرأ في كل ركمة فاتحسة الكتاب 
وسورة, فإذا فرغت من القراءة في أول ركعة وأنت قائم؛ قلت: سبحان الله والحمد 
لله. ولا إله إلا الله؛ والله أكبر» خمس عشرة مرة؛ ثم تركع فتقولها وأنت راكع 
عشراء ثم ترفع رأسك من الركوع فتقولها عشراء ثم تهوي ساجدا فتقولها عشراء ثم 
ترفع رأسك من السجود فتقولها عشراء ثم تسجد فتقولها عشراء ثم ترفع رأسك من 
السجود فتقولها عشرًاء فذلك خمس وسبعون مرةء في كل ركعة تفعل كذلك» في أربع 
ركعات. 

إذا استطعت أن تصليها في كل يوم مرة فافعل» فإن لم تفعل ففي كل جمعصة 
مرة, فإن لم تفعل ففي كل شهر مرة: فإن لم تفعل ففي كل سنة مرة؛ فإن لم تفعصل 
ففي عمرك مرة " 

ولحديث ابن عباس أنه (صلى الله عليه وسلم) قال له : 'يا غلام ألا أحبوك؟ 
ألا أنحلك ؟ ألا أعطيك ؟ 

قلت بلىء بابي وأمي يا رسول الله. 

قال: فظننت أنه يقطع لي قطعة من مالء فقال: أربع ركعات تصليهن ...". 

فذكر الحديث. وفيه زيادة . 1 

صلاة التسابيح إذا موضع خلاف بين المذاهب؛ فمن صحت الأحاديث عنده 
رأى مشروعيتهاء ومن لم تصج عنده الأحاديث رأى أنها غلو في الدين وكره 
صلاتها. 

والمقصود هنا أن نقول: إن من كان على مذهب المالكية مثلاً ورأى أن يقلد 
الشافعية فصلى صلاة التسابيح؛ احتياطا أو زيادة عبادة. فإن ذلك لا ينال من 


عبوديته لربه, ولا يخدش من توجهه. 
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المثالى السعادس : - 

وفيه أن العابد أو الزاهد يقصد إلى صلاة الحاجة أو التوبة. وفي مذهبه أنه 
لا تجوز صلاة الحاجة أو التوبة لما فيها من الغلو في الدين. وفي غير مذهبه هذا 
الجواز وتلك المشروعية. 

والمصنف لا يرى بأسًا من تقليد المذهب الذي يبيح هاتين الصلاتين : إما 
للاحتياط أو الزيادة في العبادة كما علمت. 
المثاي السابح : - 

وفيه مسائل من نحو : العابد أو الزاهد لم يكن قد صام في شعبان شيئا من 
نصفه الأول» فامتنع عن الصيام في نصفه الثاني ليتفق مع مذهب يقلده. 

واعتكاف جزء من النهار في المسجد تقليدًا لمن أجاز ذلك. وإحداث نيسة 
النقل في الصيام بعد الفجر تقكيدًا لمن أجاز ذلك ... 

فكل ذلك جائز عند المصنف على وجه الاحتياط للواردء أو لزيادة العبادة من 
غير بأس ولا ضرر. 

وبعض الصوفية يصرحون بأن في جواز ذلك سعة لهمء إذ الصوفي كثيرًا ما 
يلتزم الجوع ولم يكن قد بيت نية الصوم في ليلة يومه. وقد لا يكفون في مذهبه 
الفقهي جواز إنشاء نية الصوم في النفل بعد الفجرء ففي تقليده للمذهب المبيح لذلك 
حفاظ على جوعه؛ وإدخاله في منظومة العبادة. 

وقد أشار المصنف إلى رجال من الفقهاء والصوفية تناولوا هذه المسسألة 
على نحو أكثر ورعاء وأشد رفعة. 

فقال: (وللقرافي في قواعده: وابن العربي في سراجه؛ ما يشير لما هو 
أعظم من هذا في باب الورعء وإليه كان يميل شيخنا القوري رحمه الله في عمله. 

ونحوه عن ابن عباد في وصيته للمريدين مسن رسائله الصغرىء والله 
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وهذا كلامهم : - 

(قال في 'سئنن المهتدين" ص؟” : المنصوص للأئمة الذين لا ينعقد إجماع 
بدونهم. من شافعية» ومالكية؛ أن ما اختلف في مشروعيته؛ فقال بعض الأئمة إنه 
مكروه؛ وقال بعضهم إنه مستحب. أن فعل ذلك أفضل. 

ثم قال : قال عز الدين بن. عبد السلام : وذلك كرفع اليدين» قال وإنما قلنا 
هذا لأن الشرع يحتاطٌ لفعل المندوبات كما يحتاط لفعل الواجبات. 

وقال القرافي : ولأن القائل بالشرعية مثبت لأمر لم يطلع عليه النافي. 
والمثبت مُقدُمُ ... كتعارض البينات. 

وقال ابن العربي في سجدة الشكر : إنها لا تكرهء والسجود لله دائمًا هو 
الواجب. فإن وجدت أدنئى سبب للسجود فاغتنم 

وكان الإمام ابن عرفه ينتقل في سفره للحج ماشيًا؛ لإجازة غير مالك له. 

ونقل ابن بشكوال بسنده أن من بلغه فضل عن عمل فعمل ذلك العمل رجاء 
ذلك الثواب؛ أعطاه الله ذلك الثوابء وإن لم يكن ما بلغه حقا. 

ومن كلام ابن عباد في وصية المريد من رسائله الصغرى : 

قال فيها : وكذلك إن كان على مذهب إمام من أئنمة الدين مجمع علسى 
إمامته, وهو يجد في الحال من يأخذ عنه ممن تفقه فيه من أهل الدين: وقد أخذه 
عن شيوخه وشيوخه عن شيوخهم إلى أن ينتهي إلى ذلك الإمام فليفرح بذلك» 
وليشكر الله عليه. 

هذا: وكم من شخص قلد مبتدعًا » أو ابتدع هو من تلقاء نفسه؛ فهلك بذلك. 

نسأل الله السلامة .. 
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الفاعدة الثامنة والأربعون 
في التعامل مع المشكل من الأقوال 
وعلاقته بالمشكل من أقوال الصوفية المفكر علبهه 


فيما يعرض للكلام من الإشكال وجوهء إن كان مما يخطر معناه المقصود منه 
بأول وهلة دون تأمل ولا يخطر إشكاله إلا بالإخطار فهذا قل أن يخلو عنسه كسلام. 
وتتبّعه حرج واضطرارء ليس من مقاصد الأحكام. 

وإن كان الإشكال يخطر بأول وهلة»ء ولا يخطر خلافه إلا بالإخطار جرى على 
حكم القاعدة المتقدمة. 

وإن تجاذبه الفهم من الجهتين كان متنازعًا فيه بحسب التجاذب. 

والخروج لحد العثرة في الإشكال إما لضيق العبارة عن المقصود. وهو 
غالب حال الصوفية المتأخرين في كتبهم حتى كَفْروا وبُدّعوا إلى غير ذلك. 

وإما لفساد الأصل: وعليه حملها المنكرٌ عليهم. 

وكل معذور فيما يبدوء إلا أن المنكر 95 والمسلّم أسلمٌ؛ والمعتقد علسى 
خطر, ما لم يكن على حذرء والله سبحانه أعلم. 
الفسرع : - 

هذه القاعدة المهمة لا يستغني عن محتواها باحث؛ ولا يزهد في معطياتها 
متأمل؛ ذلك أن هذه القاعدة تتعرض إلى وسيلة الإفهام والتفهيم فيما يكون بين 
الناس في حياتهم العلمية؛ أو في دئياهم الكلامية. 

ووسيلة التخاطب بين الناس في جميع المجالات هي اللفة بألفاظها 
وتراكيبها. 

وما اللغة في ألفاظها وتراكيبها إلا هذا البريد الذي يحمل المعنى من ذهن 
القائل إلى ذهن السامع في ألفاظ ومفردات تلتئم منها جمل وتراكيب. 

والقائل أو الكاتب يكون في الغالب على رأس أمره. لا يحكمه إلا طبعهة؛ 
وسنته وطريقته. 
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فهو أمام هذه المعاني التي يريد أن يحملها على الألفاظ والجمل بين طرائق 
ثلاث : إما أن يحمل المعنى الكثير على ألفاظ قليلة» وجمل محدودة يرهقها بهذه 
المعاني التي تحملهاء على نحو ما نراه في الأمثال والحكم في حياتنا الاجتماعية:» 
وعلى نحو ما نراه في المتون: والمختصرات, والمنظومات؛ والأراجيز» على نحو 
ما نراه في حياتنا العلمية. 

وهذه الطريقة يستعملها صاحبها وهو يبذل أقصى طاقاته الفنية في صياغة 
الجمل على وجه يحملها على أن تتحمل ما يريدها لها من المعاني. وعلى السامع أن 
يتأمل في هذه الجملء وأن يبذل أقصى الطاقة وهو يتلقى عنها ما تحمله من الرسائل 
التي هي المعاني التي حمّلها لا قائلها. 

والمعنى الثاني أو الأسلوب الثاني هو عكس الأول. 

فمصطنعه يريد أن يلقي سامعه أو قارئه بمعنئ من المعاني؛ فيحشد لنقل 
هذا المعنى ألفاظا كثيرة؛ وجمَلاً متعددة, على نحو ما يفعل القصاصون؛ وأصحاب 
الروايات في مجال الأدب» وعلى نحو ما يفعل المربون وهم يكتبون الكتب الحديئة؛ 
والمذكرات الدراسية في مجال العلم والتعليم. 

وتبقى الطريقة إلثالثة وهي هذه الطريقة التي يلجأ إليها مصطنعهاء فيختار 
للمعاني ألفاظًا وجملاً تحملها إلى سامعه أو قارئه من غير إرهاق لهذه الجمل؛ 
واستكراه لها كي تحمل ما لا تستطيع؛ ومن غير أن يحشد لهذه المعاني حشودًا من 
اللغة من ألفاظها وجملها ما يُحدث مللا أو يُضيع وقنًا. 

هكذا يتبين لي ولك أن بريد المعاني بين القائل والسامع؛ وبين الكاتب 
والقارئ . لا يخرج عن هذه الضروب الثلإثة التي بصرناك بها. 
المقصود من هذه القاعدة : - 

والمقصود من هذه القاعدة أن نقول: إن المصنف رأى أن يتحدث هنا عن 
هذا النوع من اللغة التي أراد صاحبها منها أن يستعملها في الخطاب وهو يحممئل 
الألفاظ والجمل أكثر من طاقتها من المعاني. مما يحمل السامع أحيانًا على أن يظضن 


همهم 


بالقائل ظن السوءء أو أن يحكم عليه بحكم قد يكون فيه قد ظلمه؛ فيخسر القائل 
سمعته؛ وينزوي الحاكم الذي قرأ أو سمع له تحت مظلة الظلم التي ينال بها الإثم. 

هذا ما يريد المصنف هنا أن يَعْرضه لنا في هذه القاعدة» ويعرض ما يترتب 
عليه من أآثار. 
موقف القارئ والسامح من كلام يكون حمال وجوه :- 

للقارئ أو السامع مواقف استشعارية من الكلام الذي يسمعه أو يقرأه. طالما 
الكلام حمال وجوه. وأنت قد علمت أن الكلام يكون حمسال وجسوه - في الكثير 
الأغلب- إذا كانت الألفاظ قليلة وحمل عليها كثيرٌ من المعاني يستعين القائل على 
تحميلها بها بما لديه من حرفية عالية» أو فئية متميزة. 

واستشعار القارئ أو السامع لمواقف الخطر الذي يحمله هذا النوع مسن 
الخطاب ليس على درجة واحدة؛ وإنما تتفاوت درجات هذا الاستشعار من أسلوب في 
الخطاب إلى آخرء على نحو ما سنذكره الآن بين يديك. 
المستوى الأول من مستويات استشعار الخطر :- 

قال المصئف: (فيما يعرض للكلام من الإشكال وجوه : 

إن كان مما يخطر معناه المقصود منه بأول وهلة دون تأمل ولا يخطر 
إشكاله إلا بالإخطار فهذا قل أن يخلو عنه كلام» وتتبعه حرج واضطرار؛ ليس مسن 
مقاصد الأحكام). 

بدأ المصنف هنا يشرح علاقة المُخاطب بالنص الذي يستشعر منه خطرا. 

وللمُخاطب علاقة بالنص منحصرة في ثلاث مستويات من حيث استشعار 
الخطر منه. 

والمستوى الأول من هذه المستويات هو أن يباشر القارئ قراءته للنص؛ أو 
ينصت السامع إلى سماعه إن قيل له. فلا يستشعر منه خطر لأول انحيازه له؛ أو 
إقباله عليه أو بعبارة المصنف : إنه لن يستشعر منه شيء لأول وهلة. 

ولكنه قد يعينه على استشعار بعض الخطر منه أمران : 


أصدهها : إعادة النظر والتأمل في النص بحنًا عما عسى أن يكون فيه مسن 
خطر لم يظهر له وهو يقرأه أو يسمعه لأول وهلة. 

وثانيهها : أن يأتيه سامع أو قارئ آخر لهذا النص, فيقول له؛ إن هذا النص 
فيه خطز فيشوش عليه فكره؛ أو يحمله على استشعار خطر لم يكن قد استشعر من 
قبل. 

هذا هو المستوى الأول من تعامل السامع أو القارئ مع النص السذي هذه 

وهذا المستوى من الاستشعار يتصدى المصنف للحكم عليه فيكاد يجزم أنه 
مامن أسلوب في الخطاب» ولا نص في مؤلف إلا ويمكن استشعار الخطر منه بهذه 
الطريقة إذ .هو يجودا عا حندة ال الاير من مكلامة الموقكءروتزاهة القول:افنة 
عاد السامع أو القارئ فتأمل فيما سمع أو قرأ على خلفية من سوء الظنء أو نبهسه 
غيره على ما يحمله النص من خطرء عاد إلى الشك فيما كان قد حكم عليه سلفا 
بنزاهته عن السك فيه. 

وكلام المصنف يؤكد حقيقة لا تحتاج إلى تأكيد» خلاصتها : أن من ألف فقد 
استٌهدف. ومن كتب فقد طُلباء ومن قال فقد تختلف حوله الأقوال. 

ثم يؤكد المصنف أنه إذا كان هذا هو حال الخطاب فيبا يصوره هذا 
المستوى الأولء فليعلم السامع والقارئ جميعا أنه ليس من مقاصد الكلام أن نتتبع 
فيه ما“لا يظهر من العورات؛ وأن نحمله ما لا يحتمل من التهم؛ ففي هذا حرج 
شديدء وتضييق على الناس: وتحميل الحركة الفكرية ما لا تحتمله مما يجعل المفكر 
والمربي يترددون في مباشرتهم لمهماتهم فتخسر الثقافة وتتراجع التربية. 

ومن الألفاظ التي استعملها المصنف : لفظة (الوَهلّة) . وهي لفظة إذا 
أخذناها من باب (فعل يفعل) على نحو ما هي مستعملة في النص, فهي تحمل معنسى 
الإقبال السريع؛ والهجوم على الشيء هجوما يحيط به الوهم؛ ويغلفه الخيال. 


ومكان هذه اللفظة هنا مناسب كما ترى. 
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المستوى الثاني من مستويات استشعار الخطر :- 

قال المصنف: (وإن كان الإشكال يخطر بأول وهلة؛ ولا يخطر خلافه إلا 
بالإخطارء جرى على حكم القاعدة المتقدمة). ١‏ 

وهذا المستوى الثاني على العكس من المستوى السابقء إذ المسستوى 
السابق ظاهره السلامة من استشعار الخطرء ولا يستشعر السامع أو القارئ إلا 
بإعادة التامل أو لفت النظر. ْ 

أما هنا فعلى العكس تمامًا؛ إذ في ظاهره الخطاب هذه المسرة مسا يُسشعر 
بالخطر لأول وهلةء بحيث يُمكن السامع أو القارئ من توجيه بعض التهم للقافلء 
ولا يمكن تصحيح موقف السامع أو القارئ هناء إلا بإعادة التسدقيق والنظضرء أو 
بمعونة غيره ينبهه إلى إزالة ما في النص من خطر. 

والمصنف يقف. من هذا المستوى وما انتهى إليه من استشعار الخطر موقفه 
السابق» وهو الذي قد فصل فيه القول من قبل. 

وسأعين نك قوله الذي ذكره من قبل هناء فلا نخلو إعادته بسين يديك مسن 
فائدة : 

قال المصئف في القاعدة السابعة والعشرين ما هذا نصه : 

(الاختلاف في الحكم الواحد نفيًا وإثباثا إن ظهر ابتناءٌ أحدهما على أصل لا 
يتم الاحتجاج به فهو فاسدء وإن أدى إلى محال فهو باطل. 

بخلاف ما ظهر ابتناؤه على أصل يتم الاحتجاج به؛ ولا تنّع الحجة من يد 
مخالفه؛ حيث يكون الكل صحيهاء ومن ثم نفرق بين خلاف واختلاف. 

فنكفر من آل قوله لمجال في معقوله العقائدء ونبدّع من آل به ذلك في 
منقولها إن التزم باللازم» وإلا نظر في شبهته؛ فنجري له حكمها على خلاف بسين 
العلماء في لازم القول. 

ولا نكفر ولا نبدع من خرج لازمٌ قوله عن محالء إذ لا نجزم بفساد أصله 
مع احتماله. 
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وبهذا الوجه يظهر قبول خلاف أهل السنة بينهم» مع ردهم للغير عمومًاء 
وهو جار في باب الأحكام الشرعية؛ في باب الرد والقبول؛ فتأمل ذلك تجده. وبالله 
التوفيق). 

هذا ما قاله الرجل في القاعدة التي نرجح الإحالة عليها. 

وقد تم شرحها في موضعها لمن أراد مراجعتها. 

قال ابن زكري تعليقا على هذا النص هناء وعلى ما أحيل عليه هناك: 

[ (وإن كان الإشكال مما يخطر أول وهلة) دون تأمل. 

(ولا يخطر خلافه لا بالإخطارء جرى على حكم القاعدة المتقدمة) فيُختلف في 
قبوله وتأويله؛ أو حمل صاحبه على ظاهره ... الخ ]. 
المستوى الثالث من مستويات استشعار الخطر : - 

قال المصنف : (وإن تجاذبه الفهم من الجهتين كان متنازعًا فيه بحسب 
التجاذب. 

والخروج لحد العثرة في الإشكال إما لضيق العبارة عن المقسصودء وهو 
غالب حال الصوفية المتأخرين في كتبهم حتى كفروا وبُدّعوا , إلى غير ذلك. 

وإما لفساد الأصل. وعليه حملها المنكرٌ عليهم. 

وكل معذور فيما يبدوء إلا أن المنكر أعدَّر والمسلّم أسلمٌ؛ والمعتقمد على 
خطر. ما لم يكن على حذرء والله سبحانه أعلم). 

هذا هو المستوى الثالث من مستويات استشعار الخطر من النسص. 
وفي هذا المستوى يكون القارئ أو السامع في حيرة من أمره؛ إذ إنه يجد نفسه بين 
حالة من حالتين» وفي منزلة من منزلتين» فبينما هو يرى نفسه وقد استشعر براءة 
القائل من أي خطر يوحي النص به يجد نفسه مرة أخرى؛ وقد وقع تحت تاأثير 
الشعور بإدانة قائل أو كاتب هذا النص. 

هذه حالة مضطربة يكون فيها القارئ أو السامع أمام النص المستعمل فسي 
الخطاب. 
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والمصنف يؤكد أن المستشعر من النص لو أنه قد مال إلى استشعار الخطر, 
فإن السبب الذي مال به لا يخرج عن واحد من اثنين : 

أهدهها : ضيق العبارة وعجزها عن أن تحمل فكرة قائلها ومقاصده. 

ومثل هذا الضيق في العبارة وذلك العجز يقع كثيرًا لدى كتابات المتأخرين 
وأقوالهم؛ كما انه يقع كثيرًا بين يدي المخاطبين الذين قل وعيهم بالصوفي 
والتصوف فيستشعرون من كلامهم خطرًا قد يكون موجودا عند القائل وقد لا يكون. 

وثانيهها : فساد الأصل الذي يرجع هذا القول إليه على نحو ما شرحناه لسك 
في القاعدة السابعة والعشرين. 

وسواء استند استشعار الخطر إلى هذا السبب أو ذاك؛ فإن المصنف يرى أن 
المستشعر لهذا الخطر لا يخلو من أن يكون واحدًا من ثلاثة رجال : 

أولهم : الثابت على مبدأه من السامع والقارئ مع ثبات القائل والكاتب 
بالطبع. 

وكلاهما معذور. إلا أن المنكر الذي استند إلى معطيات النص وهو يسمعه 
أى يقرأه أعذر من القائل والكاتب؛ إذ الشأن في الملتقى أن يأخذ معناه من ظساهر 
اللفظ. 

أما ثاني الرجال الغلاثة: فهو رجل سمع وقرأء واستشعر خطرًا محتملء ولكنه 
سلم للقائل حاله؛ ولم يعترض عليه: ولم يوافقه, فهذا أسلم لا يلام بالإدانة» كما لا 
يلام بالاتياع. 

وأما ثالث السرجال : فهو رجل من العوام؛ أى ممن لا يريدون بذل المجهمودء 
وهو قد استشعر الخطر المحتمل» ولكنه تابع صاحبه عليه ولم يكتف بالتسليمء فهذا 
على خطرء ما لم يكن على حذر. 

والله سبحانه أعلم. 


ووم 


الفشسسرس 
امن #سسسسمسص صصص 
المقدمة 
القاعدة الأولى : 
في المنهج. 
القاعدة الثانية : 
في الماهية والحقيقة والسبيل إلى تصورهما. 
القاعدة الثالثة : 
في شرح تفعيل المنهج في مجال التصوف. 
القاعدة الرابعة : 
التصوف والظاهرة الدينية والإنسانية. 
القاعدة الخامسة : 


وسائل الاستعصام بالحق في وجه المنكرين لحقيقة النصوف. 


القاعدة السادسة : 

مفردة التصوف في منظومة المصطلحات. 
القاعدة السابعة : 

لفظة التصوف وأصل الاشتقاق. 
القاعدة الثامنة : 

بين التابع والمتبوع. 

القاعدة التاسعة : 

النسب والحقيقة. 

القاعدة العاشرة : 

بين السالك والمقصد. 

القاعدة الحادية عشرة : 


التصوف بين مريديه وأدعيائه. 
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القاعدة الثانية عشرة : 

مراتب الأشياء. 

القاعدة الثالئة عشرة : 

فائدة العلم أو الشيء من فائدة ما وجد له حقيقة. 
القاعدة الرابعة عشرة : 


العلم بفائدة الشيء ونتيجته؛ باعث على الاهتمام به. 


القاعدة الخامسة عشرة : 

علم التصوف بين نشره وقصره على أهله. 
القاعدة السادسة عشرة : 

نشر العلم في غير أهله خطر ينبغي التنبه له. 
القاعدة السابعة عشرة : 

من أسس التعليم وضع الطالب في المكان المناسب. 
القاعدة الثامنة عشرة : 

فقه الأولويات. 

القاعدة التاسعة عشرة : 

الخطاب الصوفي وتخصيص عمومه. 

القاعدة العشرون : 

الاشتراك في الأصل يقتضي الاشتراك في الحكم. 
القاعدة الحادية والعشرون : 


العمل للتصوف شرط كمال والتظاهر به يدونه تدليس. 


القاعدة الثانية والعشرون : 
العلم بالأحكام سابق على العمل بمقتضاه. 
القاعدة الثالثة والعشرون : 
أخذ العلم من مظانه في التصوف وغيره. 
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الم سس سه 
القاعدة الرابعة والعشرون : 
صعوبات على طريق التصوف. 
القاعدة الخامسة والعشرون : 


العلم الشرعي مفتاح العلوم والمعرفة الصوفية. 


القاعدة السادسة والعشرون : 

بين الفقه والتصوف ... الدلالة والمرتبة. 
القاعدة السابعة والعشرون : 

في توجيه قبول اختلاف أهل السنة فيما بينهم. 
القاعدة الثامئة والعشرون : 

معالم على طريق التعلم. 

القاعدة التاسعة والعشرون : 


تحرير الوسائل في مجال التعليم طريق إلى نيل المقاصد. 


القاعدة الثلاثون : 


التعاون في كل شيء أصل وهو في مجال العلم لا يجوز إغفاله. 


القاعدة الحادية والثلاثون : 


مدارات الفقه والتصوف وأصول الدين وما يرجع إليه كل واحد منها. 


القاعدة الثانية والثلاثون : 


الفقه والتصوف والعقائد والأصول التشريعية والأحكام العملية. 


القاعدة الثالثة والثلاثون : 


القاعدة الرابعة والثلاثون : 


العلم بعض شروطه ولوازم وظيفته. 
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القاغدة الخامسة والثلاثون : 
أدعياء العلم بلاء العلم والعلماء. 
القاعدة السادسة والثلاثون : 


ضوابط العلم بين أصوله وفروعه. 

القاعدة السابعة والثلائون : 

العلم منحة من الله ينال منها السابق واللاحق. 
القاعدة الثامنة والثلاثون : 

الأخبار رواة ورواية. 

القاعدة التاسعة والثلاثون : 

العلم والحال والمبني ومدى الالتزام بثمرتهما والقيمة العلمية. 
القاعدة الأربعون : 

العلم الكسبي ووسيلة تحصيله. 

القاعدة الحادية والأربعون : 

مصطلحات ومفاهيم في مجال العلم والتعليم. 
القاعدة الثائنية والأربعون : 

الإتباع بين الجواز والمنع. 

القاعدة الثالثة والأريعون : 

في استكمال تحرير ضوابط الإقتداء. 

القاعدة الرابعة والأربعون : 

في استكمال تحرير ضوابط الإقتداء 

القاعدة الخامسة والأربعون : 

الصوفي والتبعية للمذهب في الفروع. 
القاعدة السادسة والأربعون : 

الفتح على نظام التابع والمتبوع. 
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أ مز لسسع سمسص دوا : الصفحة 
القاعدة السابعة والأربعون : 

التلفيق بين المذاهب جوازه ومنعه. ام 
القاعدة الثامنة والأربعون : 

في التعامل مع المشكل من الأقوال وعلاقته بالمشكل من أقوال الصوفية 


المئكر عليهم. م 
فهرس الموضوعات . دن 


نيا لفيا لمنا لنيا عينا كينا نيا كنيل نيا أدبا سيا ينمط نيط نيا نيا كني ليا 


انتهى الكتاب بحمد الله تعالى 
والثه ولبي التوفيق ؛)؛ 


لاسا 


